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PRÉFACE. 


J'exposerai  brièvement  l'objet  et  le  plan  de  ce  travail. 

J'ai  pris  à  tâche  de  présenter  le  tableau  d'une  phase  im- 
portante de  la  philosophie  de  l'Inde  d'après  les  documents 
les  plus  caractéristiques  et  les  plus  sincères,  — je  veux  dire 
les  plus  spécialement  consacrés^  à  la  spéculation  pure  et  les 
plus  dégagés  à  l'origine  de  toute  préoccupation  de  système. 
Les  Upanishads  anciennes,  en  efFet,  sans  marquer  précisé- 
ment le  début  des  conceptions  philosophiques  dans  l'Inde, 
car  les  hymnes  védiques  et  les  Brâhmanas  les  avaient 
devancées  sur  ce  domaine,  nous  présentent  les  théories 
des  premières  écoles  de  l'Inde  sur  la  nature  des  choses, 
sur  la  cause  première,  sur  le  but  de  l'existence  tempo- 
relle, etc.,  à  une  époque  d'originalité  et  d'évolution  anté- 
rieure à  la  systématisation  définitive  formulée  dans  les 
sûtras  philosophiques.  Je  ne  me  suis  pourtant  pas  arrêté 
à  la  limite  tracée  par  cette  date  importante  dans  l'histoire 
de  la  philosophie  indienne.  D'abord,  elle  est  assez  difficile 
à  fixer,  non-seulement  d'une  manière  absolue,  mais  même 
dans  une  chronologie  purement  relative,  par  rapport  à 
celle  des  différentes  Upanishads  ;  en  second  lieu,  je  ne  crois 
pas,  en  dépit  du  partage  et  de  la  fixation  des  systèmes  à 
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une  époque  certainement  antérieure  à  celle  où  furent  rédi- 
gées plusieurs  Upanishads  importantes,  que  la  tradition 
philosophique  conservée  et  développée  par  celles-ci  se  soit 
identifiée  dès  lors  à  l'un  de  ces  systèmes,  —  au  védantisme, 
par  exemple,  comme  on  est  généralement  porté  à  le  croire. 
La  doctrine  proprement  dite  des  Upanishads  n'a  guère  été 
rattachée  d'une  manière  définitive,  et  non  sans  moyens 
artificiels,  au  système  védantique  que  par  Çaiikara,  c'est- 
à-dire  à  une  époque  où  la  sève  propre  en  était  complètement 
épuisée.  Mais  jusque-là  elle  est  restée  plus  ou  moins  indé- 
pendante du  vedânta  ainsi  que  de  toutes  les  autres  théories 
formulées  depuis  longtemps  en  sûtras.  Il  m'a  donc  paru 
nécessaire,  non-seulement  afin  de  préciser  la  doctrine  par 
des  textes  plus  nombreux  et  présentant  des  spéculations 
plus  réfléchies,  mais  encore  pour  en  suivre  toute  l'évolu- 
tion originale,  d'utiliser  des  Upanishads  très-postérieures  à 
la  systématisation  des  théories  orthodoxes. 

Détermination  faite  du  cycle  philosophique  dont  j'avais 
en  vue  l'exposé  et  des  documents  principaux  auxquels  je 
devais  avoir  recours,  il  me  restait  à  choisir  la  mode  d'ex- 
position qui  convenait  le  mieux  à  mon  sujet  et  à  adopter  la 
division  la  plus  naturelle  et  la  plus  claire. 

Pour  atteindre  le  premier  de  ces  deux  objets,  j'avais  le 
choix  entre  plusieurs  méthodes.  Je  pouvais  me  borner  à 
donner  la  traduction  des  principales  Upanishads  en  les  ran- 
geant, autant  que  faire  se  peut,  dans  l'ordre  historique  ou 
chronologique  ;  ou  bien,  à  analyser  simplement  ces  ouvrages 
sans  en  rapporter  le  texte  et  sans  en  suivre  la  pensée  sous 
ses  aspects  multiples,  sinueux  et  parfois  contradictoires. 

Mais,  sous  la  première  forme,  mon  travail  n'aurait  rien  eu 
de  particulièrement  original  et  utile  :  toutes  les  Upanishads 
que  je  me  proposais  de  mettre  à  contribution  ont  été  tra- 
duites et  commentées  dans  les  principales  langues  de  l'Eu- 
rope par  des  savants  autorisés,  et  le  fruit  des  œuvres  de  ce 
genre  est  depuis  longtemps  déjà  à  la  portée  du  public. 
D'ailleurs,  si,  comme  il  semble,  les  traductions  des  Upa- 
nishads n'ont  pas  été   utilisées  jusqu'à  présent   dans  la 
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mesure  de  l'importance  de  ces  ouvrages;  si,  à  part  de 
rares  exceptions,  on  n'en  a  pas  tiré  parti  pour  l'étude  des 
origines  de  la  philosophie  et  de  la  relation  mutuelle  des 
systèmes  primitifs,  la  cause  en  est,  à  mon  avis,  dans  les 
difficultés  considérables  que  les  meilleures  traductions 
laissent  subsister,  et  qui  sont  inhérentes  au  style  et  au  mode 
de  composition  des  originaux.  Dans  les  Upanishads,  en 
effet,  l'absence  de  méthode  est  complète,  les  digressions 
abondent,  l'enchaînement  et  le  but  précis  des  exposés 
théoriques  ne  sont  que  difficilement  entrevus  et  le  dé- 
brouillement  complet  du  système  exige  des  recherches  et 
des  études  dont  les  traductions  ne  fournissent  que  les  élé- 
ments à  l'état  brut. 

Un  exposé  trop  sec  et  trop  abstrait  aurait  eu,  de  son 
côté,  de  nombreux  désavantages  :  il  aurait  exclu  l'intérêt 
qui  s'attache  aux  modes  originaux  d'expression  et  d'expo- 
sition de  la  pensée  ;  il  n'eût  guère  permis  de  marquer 
par  des  traits  caractéristiques  les  différences  résul- 
tant des  points  de  vue  divers  auxquels  se  sont  placés 
les  initiateurs  de  la  doctrine,  ni  d'indiquer  d'une  manière 
bien  précise  l'évolution  historique  des  idées  ;  il  aurait 
enlevé,  en  un  mot,  à  l'exposé  de  la  doctrine  son  principal 
attrait  et  sa  principale  utilité. 

J'ai  jugé  à  propos  d'adopter  un  moyen  terme  entre  ces 
deux  méthodes  également  insuffisantes ,  quoique  à  des 
points  de  vue  divers,  et,  m'inspirant  de  l'exemple  que 
m'offrait  M.  Muir  dans  son  riche  et  substantiel  recueil 
des  Sanskrit  Texts,  j'ai  procédé  par  des  citations  des 
textes  originaux  réparties  entre  les  thèmes  principaux 
de  la  spéculation  philosophique  et  rangées  dans  l'ordre 
chronologique  sous  chacun  de  ces  points  de  vue  de  doc- 
trine. J'ai  multiplié  ces  citations  autant  qu'il  m'a  paru  né- 
cessaire pour  présenter  sous  toutes  leurs  faces  et  éclaircir 
aussi  complètement  que  possible  les  sujets  principaux,  et  je 
les  ai  reliées  entre  elles  par  des  transitions  et  des  explica- 
tions destinées  à  signaler  les  rapports  qui  les  unissent  et  à 
résoudre  les  difficultés  qu'elles  soulèvent. 
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En  ce  qui  regarde  la  division  des  matières,  j'ai  suivi  un 
ordre  qui  m'a  paru  indiqué  par  la  nature  même  du  sujet  et 
conforme  aux  conditions  d'un  exposé  complet  et  lucide. 
Une  introduction  était  nécessaire.  J'avais,  avant  tout,  à 
indiquer  au  lecteur  la  nature  précise  des  ouvrages  classés 
sous  le  titre  d'Upanishads;  je  devais  lui  en  exposer  la  no- 
menclature et  surtout  lui  soumettre  l'ordre  chronologique 
dans  lequel  on  paraît  autorisé  à  les  ranger  —  point  d'autant 
plus  important  qu'il  fournit  le  principe  de  l'ordre  des  ma- 
tières au  cours  de  chaque  paragraphe  de  l'exposé  doctrinal.il 
n'était  pas  inutile  enfin  de  rappeler  les  travaux  principaux 
dont  les  Upanishads  ont  été  l'objet  tant  dans  l'Inde  même 
qu'en  Europe,  et  de  fournir  une  bibliographie  complète 
pour  toutes  celles  qui  ont  été  mises  à  contribution  dans 
cette  étude. 

Je  n'ai  pas  cru  non  plus  qu'il  fût  hors  de  propos,  avant  de 
passer  à  l'examen  même  de  la  doctrine,  de  consacrer  un 
chapitre  préliminaire  à  l'étude  de  certains  faits  se  rattachant 
directement  à  l'origine  de  la  philosophie  des  Upanishads, 
comme  la  modification  de  l'idée  du  sacrifice,  le  rôle  des 
kshatriyas  relativement  à  la  propagation  initiale  de  la  doc- 
trine et  l'opposition  de  la  science  par  excellence,  ou  de  la 
science  ontologique  ou  théosophique,  à  la  science  védique 
ou  traditionnelle. 

Pour  la  doctrine  elle-même,  j'avais  à  considérer  les 
grandes  divisions  qu'elle  comporte  naturellement  pour  en 
faire  l'application  à  mon  exposé.  Or,  la  philosophie  de 
ïâtman  embrasse  trois  ordres  principaux  de  considéra- 
tions : 

1  °  La  nature  de  l'être  réel  réunissant  en  soi  les  conditions 
opposées,  telles  que  le  sujet  et  l'objet,  l'intelligence  et  la 
matière,  l'absolu  et  le  relatif,  etc.,  dont  la  distinction  appa- 
rente donne  naissance  au  monde  matériel  et  aux  phéno- 
mènes divers  dont  il  est  le  théâtre  ; 

2°  L'univers  sensible  ou  la  forme  apparente,  illusoire 
même,  de  l'être,  divisé  en  sujet  et  objet,  etc.  ; 

3°  La  délivrance  ou  la  notion  de  l'être  véritable,  grâce  à 
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laquelle  chaque  homme  peut  détruire  pour  son  propre 
compte  les  apparences  sensibles  de  l'univers  en  réunissant 
mentalement  les  idées  de  sujet  et  d'objet,  etc.,  et  en  fondant 
ainsi  son  individualité  temporelle  dans  l'universalité  de  l'être 
infini  et  éternel. 

Conformément  à  cette  division  naturelle  de  la  doctrine, 
le  premier  chapitre  de  ce  travail  traite  de  Vâtman  ou  de 
l'être  absolu  ;  le  second,  qui  se  subdivise  ainsi  que  le  sui- 
vant en  plusieurs  paragraphes,  expose  les  théories  relatives 
à  l'origine  du  monde  matériel,  et  à  la  nature  et  aux  fonctions 
des  parties  qui  le  composent,  c'est-à-dire  aux  modes  géné- 
raux de  l'être  distingué  en  sujet  et  objet,  etc.;  le  troisième 
et  dernier  chapitre  a  pour  objet  la  délivrance  et  les  moyens 
qui  la  procurent. 

L'exécution  de  ce  plan  nécessitait  l'examen  méthodique 
des  principales  idées  développées  dans  les  Upanishads,  et 
justifie  la  qualification  de  systématique  que  j'ai  donnée  à 
cet  exposé. 

J'ajouterai  encore  quelques  mots  pour  rendre  compte 
du  choix  des  Upanishads  auxquelles  j'ai  eu  exclusivement 
recours. 

De  l'avis  de  Colebrooke  et  de  la  plupart  des  savants  qui 
ont  eu  à  s'occuper  de  ce  sujet,  ces  Upanishads  sont  de 
beaucoup  les  plus  importantes  par  les  matières  dont  elles 
traitent  ^  ;  à  part  deux  ou  trois,  la  Çvetâçvatara  Up.  la i)7«/f  ri 
Up.  et  peut-être  la  Mânclûkya  Up.,  elles  sont  aussi  incon- 
testablement les  plus  anciennes.  Toutes  les  autres  sont  de 
très-peu  d'importance  au  point  de  vue  de  la  doctrine  qu'elles 
ne  présentent  sous  aucun  jour  nouveau,  ou  ont  été  rédigées 
à  une  époque  si  tardive  que  je  n'avais  rien  d'utile  à  y  puiser 
pour  l'objet  spécial  que  j'avais  en  vue.  Dès  l'instant  d'ailleurs 
que  je  m'astreignais  à  n'user  que  des  textes  originaux,  j'au- 
rais rencontré  des  obstacles  matériels  presque  insurmon- 
tables à  vouloir  tirer  parti  de  toutes  les  Upanishads  de 


l.  La  même  opinion  régnait  dans  l'Inde,  à  en  jugerpar  la  multiplicité 
relative  des  manuscrits  de  ces  Upanishads. 
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TAtliarva  Veda,  car  la  plupart  n'existent  qu'en  manuscrit 
dans  rinde,  et  quelques-unes  seulement  se  trouvent  dans 
les  bibliothèques  de  ÏEast  Inclia  House,  de  Berlin  et  de 
Saint-Pétersbourg.  Mais,  je  le  répète,  le  contenu  même  de 
ces  ouvrages,  autant  qu'on  en  peut  juger  par  les  analyses 
de  M.  Weber,  les  place  en  dehors  du  cadre  de  mon  travail. 
Les  Upanishads  que  j'ai  eues  à  ma  disposition  sont,  à  mon 
avis,  les  seules  qui  pouvaient  m'être  utiles;  et,  si  je  suis 
resté  trop  loin  du  but  que  je  m'étais  fixé,  mon  insuffisance 
en  aura  été  cause  plutôt  que  le  défaut  de  matériaux 
indispensables. 


INTRODUCTION. 

§  I. 
Notions  générales  sid^  les  Upanishads. 

Ananda  Giri,  interprétant  un  passage  du  préambule  du  com- 
mentaire de  Çankara  sur  la  Bï'had-âranyaka-Up .  ^  rend 
compte  en  ces  termes  de  Tétymologie  qu'indique  le  docteur  ve- 
dantin  pour  le  mot  upanishad  : 

Katham  tasyâs  tac  chabdavacyatve  'py  etâvân  artlio 
lahhyate  tatrâha,  upanipûrvasyeth  asyàrthah,  shadl  viça- 
rana gatyavasâdaneshv  iti  smaryate,  sader  dhâtor  iipa- 
nipûrvasya  kvibantasya  sahetitsamsàranivarttakabrahma- 
vidyârthatvâd  iipanishacchabdavâcyâ  sa  bhavaty  uktapha- 

lavatî,  upaçabdo  hi  sâmîpyam  ô.ha,  niçabdaç  canic- 

cayârthas  tasmâd  aikâtmyam  niçcitam,  tadvidyâ  sahetum 
samsâram  sàdayatiti  upanishad  lœyate. 

«  Gomment,  même  si  cette  science  est  désignée  par  ce  mot  (upa- 
nishad) peut-on  arriver  à  ce  sens  (que  la  science  de  Brahma  dé- 
truit la  transmigration)  ?  L'auteur  (Çankara)  le  dit  en  ces  termes  : 
«  précédé  des  (préfixes)  iipani,  etc.  »  La  racine  sad  s'emploie 
dit  la  smrti  dans  le  sens  de  «  se  rompre,  aller,  opprimer.  »  Gette 
racine  précédée  des  préfixes  upa  +  nz  et  suivie  du  suffixe  kvij)^, 
désignant  la  science  de  Brahma  comme  faisant  cesser  la  transmi- 


1.  Voici  le  texte  de  ce  passage  : 

Seyam  brahmavidijopanishacchabdavâcyâ  iatparânâm  salietoh  scnnsârast/â- 
tijaniâvasâdanât,  npanipûrvasya  sades  iadarihaivdi  iàdarthtjdd  granfho'ptj 
upanishad  ucyate. 

«  La  science  de  Brahma  est  appelée  upanishad,  parce  qu'elle  détruit 
complètement,  pour  ceux  qui  en  font  leur  principal  objet,  la  transmi- 
gration et  ses  causes  ;  la  racine  sad  précédée  des  préfixes  upa  et  ni  a  en 
effet  ce  sens.  Un  livre  dont  cette  science  forme  l'objet  s'appelle  aussi 
Upanishad.  j> 

2.  Le  suffixe  kvip,  c.-à-d.  v,  est  remplacé  par  un  lopa,  c.-à-d.  supprimé. 
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gration  et  sa  cause,  cette  science  désignée  par  le  mot  upanishad 
a  bien  les  fruits  qui  lui  ont  été  attribués.  Le  préfixe  upa  exprime 

en  effet  la  proximité  (la  réunion)  M  implique  le  sens  de 

certitude.  Il  signifie  donc  ici  que  l'unité  de  Tâme  individuelle  et 
de  l'àme  universelle  est  certaine.  La  science  de  cette  unité  détruit 
(racine  sad)  la  transmigration  et  sa  cause.  C'est  dans  ce  sens 
qu'elle  est  appelée  Upanishad.  » 

Cette  étymologie,  qui  suppose  une  notion  claire  des  conclu- 
sions védantiques  à  l'époque  où  le  mot  uimnishad  commença  de 
servir  à  désigner  les  thèmes  théosophiques  ainsi  que  les  ouvrages 
destinés  à  les  exposer,  n'est  qu'un  simple  jeu  grammatical.  Ce 
mot  ne  pouvait  avoir,  et  n'avait  pas,  comme  nous  le  démon- 
trerons tout-à-l' heure,  dès  la  période  des  Brâhmanas,  le  sens 
tout  spécial  que  lui  attribuent  les  commentateurs. 

Dans  un  autre  passage  de  son  commentaire  sur  la  Bï\  âr.  Up. 
Çankara  semble  proposer  une  autre  étymologie  pour  le  mot  upa- 
nishad. 11  désigne  en  ces  termes  les  ouvrages  appelés  Upanis- 
hads. 

JJpanishadali  irnyam  ity  etad  upâsîtetyâdyâh. 

«  Les  TJpanishads  sont  (des  ouvrages)  commençant  par  (la  for- 
mule) «  qu'on  adore  {upâsita)  ce  qui  est  cher^  » 

Il  paraît  évident  que  le  commentateur  a  cru  reconnaître  un 
rapport  entre  la  répétition  fréquente  du  mot  upâsîfa  dans  les 
Upanishads  et  le  titre  même  de  ces  ouvrages,  de  même  que  cer- 
tains savants  modernes  pensent  que  le  titre  des  Yedas  vient 
de  la  formule  Yo  evam  veda  si  fréquente  dans  les  Brâhmanas. 

Il  est  inutile  d'insister  longuement  pour  démontrer  l'impossi- 
bilité grammaticale  de  la  dérivation  du  mot  Upanishad  de  upa 
+  V  as. 

Selon  toute  apparence  la  véritable  étymologie  est  bien  upa  + 
ni  4-  y  sad,  mais  dans  un  sens  bien  différent  de  celui  qu'in- 
diquent les  commentateurs. 

Upa-ni-sad  signifie  au  sens  propre  *  s'approcher  de 
quelque  chose  avec  intention  de  se  l'approprier  »  et  upa 
+  sad,  «  s'approcher  de  quelqu'un;  »  plus  tard,  ce  dernier 
verbe  a  pris  le  sens  spécial  de  «  s'approcher  d'un  maître 
spirituel  ou  d'un  précepteur  pour  recevoir  de  lui  l'instruction 
sacrée.  »  Cet  emploi  d'upa-sad  est  fréquent  dans  les  Upanis- 


1.  Cette  formule  n'est  générale  que  pour  le  mot  updsUa;  les  autres 
termes  se  modifient  selon  le  cas,  ainsi  que  nous  le  verrons  par  les 
passages  cités  dans  ce  travail  où  cette  formule  se  rencontre. 


4\ 
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hads.  Je  me  bornerai  à  en  citer  l'exemple  suivant,  Chândogya 
Up.l.  i.i. 

Adhîhi  hhagava  iti hopasasàda  sanatkumâramnàradah, 

«  Nàrada  s'approcha  de  Sanatkumàra  et  lui  dit  :  «  Vénérable, 
instruis-moi.  » 

Upanishad  procède  du  sens  combiné  de  upa  +  ni  +  sad  et  de 
upa  +  sad  et  signifie  donc  au  sens  propre,  comme  le  dit  très-bien 
le  Dict.  de  Saint-Pétersbourg,  «  l'action  de  s'asseoir  aux  pieds 
d'un  autre  pour  recevoir  dans  cette  posture  des  communications 
confidentielles.  »  De  là  à  leçon,  leçon  secrète,  rahasyara  ^  la 
transition  est  des  plus  simples.  C'est  en  ce  sens  que  le  mot 
upanishad  est  employé  dans  les  Bràhmanas  ^  et  les  anciennes 
Upanishads  elles-mêmes,  dans  la  Chând.  TJp.  8.  8.  5,  par 
exemple,  où  les  règles  de  conduite  suivies  par  les  Asuras  sont 
appelées  leur  Upanishad  et  surtout  dans  le  passage  suivant  de 
la  Kena  Up.  32. 

Upanishadam  dho  hrûhity  uktâ  ta  upanishad  hrâhnmn 
vâva  ta  upanishadam  abrûmeti. 

«  Tu  nous  as  dit  :  «  Récite  une  Upanishad.  »  Une  Upanishad 
t'a  été  récitée.  Nous  t'avons  récité  l' Upanishad  de  Brahma.  » 

Un  passage  du  MahâbhârataY ,  1614  cité  par  M.  Muir  S  ansk. 
teœts,  tome  4,  mentionne,  à  côté  des  Upanishads,  des  ouvrages 
appelés  Nishads,  ce  qui  éveillerait  l'idée  d'une  relation  entre 
les  uns  et  les  autres,  du  genre  de  celle  qui  existe  entre  les  Purâ- 
nas  et  les  TJpapurânas .  Mais  comme  on  ne  connaît  d'ailleurs 
jusqu'ici  aucune  partie  de  la  littérature  sanskrite  qui  porte  le 
nom  de  Nishad,  M.  Muir  conjecture  judicieusement  qu'il  s'agit 
d'une  catégorie  imaginaire  suggérée  par  la  fausse  analogie  que 
je  viens  d'indiquer.  Cette  explication  est  d'autant  plus  vraisem- 
blable que  les  ouvrages  sanskrits  pullulent  de  classifications 
fantaisistes  où  figurent  des  termes  dont  l'origine  est  analogue 
à  celle  que  M.  Muir  suppose  pour  nishad. 

Comme  nous  le  verrons  plus  loin,  les  Upanishads  anciennes 
font  partie  intégrante  des  Bràhmanas  dont  elles  ne  diffèrent  ni 
pour  la  forme,  ni  pour  le  style  ni  même  complètement  pour  les 
idées,  car  plusieurs  morceaux  des  Bràhmanas  sembleraient  mieux 
à  leur  place  dans  les  Upanishads  et  réciproquement.  On  ne  sau- 
rait guère  les  définir  contradictoirement  qu'en  disant  que  les 
Bràhmanas  sont  plus  spécialement  liturgiques  et  les  Upanishads 

1.  Secretum  tegendum,  traduit  Anquetil  d'après  la  version  persane. 

2.  Voir  les  passages  du  Çaiapatha  Brdhmana,  cités  par  le  Dict.  de  St-P. 
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plus  spécialement  théosophiques,   ou  mieux  ontologiques,  leur 
objet  principal  étant  la  science  de  l'être. 

Du  reste,  Çaïikara  lui-même  (Introd.  du  com.  sur  la  Br,  âr 
Up.)  nous  indique  d'une  façon  précise  le  but,  sinon  le  caractère, 
des  Bràhmanas  et  des  Upanishads  et  je  ne  saurais  mieux  faire 
que  de  rapporter  ses  propres  expressions. 

Sarvathâpij  asty  âtmâ  dehântarasamhandJnty  evampra- 
tipattur  dehântaragateshtânishtaprâptiparihâropâyaviçes- 
hârtJdnas  tadviçeshajnâpanâya  karmakândam  samârah- 
dham. 

«  La  partie  (des  Védas)  relative  au  sacrifice  (les  Bràh- 
manas) est  spécialement  destinée  à  enseigner  à  celui  qui  pense 
que  r«^»2 an  reste  nécessairement  uni  à  des  corps  successifs,  le 
moyen  spécial  dont  il  a  besoin  pour  obtenir  ce  qu'il  désire  et 
éviter  ce  qu'il  redoute  dans  les  existences  successives.  » 

Et  plus  loin  : 

Sa  esha  Mjânkurâv  ivâvidyâkrtah  samsara  âtmani 
kriyâkârakaphalâdhyâropalakshano'  nadir  ananto  'nartlia 
ity  etasmâd  viraktasyâindyânivrttaye  tadviparîtahrahma- 
mdyâpratipattyarthopanishad  ârabhyate. 

«  L'Upanishad  est  entreprise  pour  faire  cesser  l'ignorance  de 
celui  qui  renonce  au  monde  en  se  disant  :  «  la  transmigration 
qui  est  produite  par  l'ignorance,  comme  la  semence  et  la  plante 
(se  produisent  mutuellement)  a  pour  caractère  essentiel  la  fausse 
attribution  à  l'àme  des  fruits  qui  n'appartiennent  qu'à  l'agent  de 
l'action  ;  elle  est  sans  commencement,  sans  terme,  et  sans  avan- 
tage »  —  et  elle  a  pour  but  de  produire  la  science  de  Brahma 
qui  est  le  contraire  de  cela  (l'ignorance  et  ses  effets).  » 

Nous  résumerons  ces  données  dans  un  langage  moins  scolas- 
tique  et  plus  conforme  à  nos  idées  en  disant  que  les  Bràhmanas 
ayant  en  vue  l'avenir  temporel  de  l'homme,  les  Upanishads 
n'ont  souci  que  de  ses  intérêts  spirituels,  c'est-à-dire  de  son  repos 
éternel  au  sein  de  l'être  absolu  ou  de  sa  délivrance  par  le  moyen 
de  la  notion  de  Brahma,  ou  de  la  science  véritable.  Cette  défini- 
tion s'applique  à  tous  les  ouvrages  connus  sous  le  titre  d'Upa- 
nishads  et  surtout,  comme  nous  le  verrons,  à  celles  dont  nous 
avons  fait  usage  ici. 

Je  dois  ajouter  que,  les  Upanishads  étant  considérées  comme 
faisant  partie  intégrante  de  la  Çruti  ou  de  la  science  révélée, 
nous  n'en  connaissons  pas  les  auteurs  et  que  toute  tentative  pour 
combler  cette  lacune  préméditée  risquerait  d'être  vaine  en  l'ab- 
sence de  documents  propres  à  fournir  des  lumières  à  cet  égard. 
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§  n. 

Nomenclature  des  Upanishads. 

Comme  toutes  les  questions  relatives  à  la  bibliographie  sans- 
krite,  la  nomenclature  des  ouvrages  connus  sous  le  titre  géné- 
rique d'Upanishads  est  semée  de  lacunes  qui  ne  seront  peut-être 
jamais  entièrement  comblées  et  remplie  d'incertitudes  qui  ne  se 
dissipent  qu'à  la  longue  et  péniblement.  A  l'époque  ou  M.  Weber 
publia  dans  les  Indische  Studien  (1850)  son  Analyse  des 
Upanishads  traduites  par  Anquetil  Duperron,  on  ne  con- 
naissait en  Europe  que  le  titre  de  95  Upanishads  ^  ;  soit  50  con- 
tenues dans  la  traduction  d' Anquetil  et  les  autres  indiquées  par 
Colebrooke  dans  ses  Miscell.  Essays  ou  existant  en  manuscrits 
avec  la  plupart  des  originaux  de  celles  d' Anquetil  dans  les  diffé- 
rentes bibliothèques  d'Europe.  Ce  catalogue  s'est  enrichi  consi- 
dérablement peu  de  temps  après  par  la  pubHcation  dans  le  même 
recueil  des  Indische  Stud.,  vol.  III,  p.  324  etseqq.  d'un  docu- 
ment emprunté  par  M.  Weber  au  Journal  de  la  Société  Asia- 
tique du  Bengale,  année  1851,  p.  607  et  seqq.  Selon  ce 
document,  qui  n'est  autre  qu'un  passage  de  la  Muktikâ  Up. 
communiqué  par  M.  Elliot,  les  21  çâkhâs  du  rgveda,  les  109 
du  Yajurveda,  les  1000  du  Sâmaveda  et  les  50  de  YAthar- 
vaveda  ont  chacune  leur  Upanishad,  ce  qui  en  porte  le  nombre 
total  à  1180.  Mais  il  n'en  est  que  108,  dont  suit  la  nomenclature, 
qui  doivent  être  étudiées.  Il  est  extrêmement  probable  que  ce 
chiffre  de  1180  Upanishads  est  de  pure  fantaisie  ou  repose  sur 
des  données  peu  sérieuses;  mais  il  n'en  est  pas  de  même  des  108 
dont  les  titres  sont  indiqués.  Bon  nombre  d'entre  elles,  en  effet, 
font  partie  de  ceUes  dont  le  texte  est  connu  et  a  été  publié  ;  il  y 
a  donc  tout  lieu  de  croire,  qu'au  moins  à  l'égard  de  l'existence 
réelle  et  du  titre  de  ces  Upanishads,  nous  avons  affaire  à  des 
données  exactes  ;  tout  en  remarquant  cependant  que  parfois  dans 
la  liste  de  la  Muktikâ  Up.  les  différentes  parties  de  certaines 
Upanishads  comprises  ailleurs  sous  un  titre  unique  sont  consi- 
dérées comme  autant  d'Upanishads  distinctes. 

Remarquons  en  outre  que  la  désignation  des  Védas  auxquels 
se  rapportent  les  Upanishads  dont  la  Muktikâ  Up.  établit  la 
nomenclature  est  des  plus  hasardées.  Je  la  fais  figurer  néanmoins 
dans  le  tableau  ci-dessous,  mais  en  avertissant  le  lecteur  qu'elle 
ne  mérite  pas  la  moindre  confiance. 

1.  Dans  une  note  de  son  Histoire  de  la  Littérature  sanskrite,  M.  Weber 
rectifie  ce  chiffre  qu'il  restreint  à  93. 
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Ce  tableau,  que  j'ai  dressé  d'après  les  données  recueillies  par 
M.  Weber  dans  les  trois  premiers  volumes  des  Indische  Studien 
et  son  Hist.  de  la  Litt.  sanskrite,  comprend  la  liste  par  ordre 
alphabétique  des  Upanishads  connues  à  l'époque  où  les  travaux 
en  question  ont  été  achevés,  c'est-à-dire  de  1850  à  1855.  Je  ne 
crois  pas  que  la  liste  s'en  soit  enrichie  depuis;  du  moins  les 
recherches  que  j'ai  faites  à  ce  sujet  ne  m'ont  révélé  aucune  indi- 
cation nouvelle  ^  A  côté  delà  colonne  qui  contient  la  désignation 

1.  Depuis  que  ces  lignes  ont  été  écrites  il  a  paru  divers  catalogues  de 
manuscrits  sanskrits  existant  dans  l'Inde,  rédigés  par  les  ordres  du 
gouvernement  anglais.  J'y  ai  relevé  les  titres  des  Upanishads  suivantes, 
qui  étaient  restées  inconnues  jusqu'ici  en  Europe.  Il  est  bon  cepen- 
dant de  faire  observer  que  quelques-unes  doivent  faire  double  emploi 
avec  celles  qui  figurent  au  tableau  qui  termine  ce  paragraphe  : 

Dans  les  manuscrits  du  Bengale  : 
Prakîrnamantra  Up. 

Dans  les  manuscrits  du  Kachmir  : 
Bâla  Up. 

Çishya. 

Ga^îeça. 

Mahâçârîra. 

Mantra. 

Maruta. 

Mrtyulângula  =  amrat  lankoul  (Anq.). 

Netra. 

Tattva. 

Dans  les  manuscrits  du  Gujarât  : 
Akhilasamhità  Up. 
Alla. 

âtmâçraya. 
âtmasha/ka. 
Bilva. 

Brahmadhvaja. 
Brahmavallî. 
Çikshâdhyâna. 
Citi. 

Ganapatitâpanî. 
Ganapatyatharvaçîrsha. 
Herambà. 
Kâla. 
Kâli. 
Kàlikâ. 

Kcvalabrahma. 
Laghujàbâla. 
Laghunârâyana. 
Moha. 

Mrtyulawghana. 
Nàrâyanî. 
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des  Upanishads,  j'en  ai  tracé  d'autres  où  sont  indiqués  les  auteurs 
par  lesquels  les  Upanishads  nous  ont  été  connues  à  l'origine  ;  les 
bibliothèques  d'Europe  où  se  trouvent  celles  dont  nous  possédons 
les  manuscrits  ;  et,  enfin,  les  Védas  auxquels  les  Upanishads 
se  rapportent  d'après  Anquetil,  Golebrooke  et  la  Muktikâ  Up. 
Pour  les  Upanishads  qui  sont  signalées  par  ce  dernier  document, 
j'indique  dans  la  colonne  ad  hoc  M.  EUiot  comme  les  ayant  fait 
connaître  en  Europe  ;  c'est  en  effet  par  l'entremise  de  ce  savant 
que  M.  Weber  a  eu  communication  de  la  liste  delà  Muktikâ  Up. 
et  de  quelques  autres  Upanishads  dont  la  notion  lui  venait  d'ail- 
leurs. Pour  le  reste,  deux  sont  citées  par  Sâyana  :  la  Bhâllavi 
Up.  et  la  Samvarta  Up.  ;  une  par  Wilson  :  la  Mahâ  Up.;  la 
Çrîmaddatta  Up.,  ne  nous  est  connue  que  par  le  catalogue  delà 
Bibliothèque  de  Saint-Pétersbourg,  où  elle  se  trouve.  Toutes  les 
autres  ont  été  citées  ou  traduites  par  Golebrooke  et  Anquetil. 

Mon  tableau  comprend  134  Upanishads;  c'est  le  chiffre  même 
auquel  M.  Weber  s'était  arrêté  au  S""^  vol.  des  Indische  Studien 
(p.  326).  Toutefois  dans  son  Hist.  de  la  Litt.  Sansk.  (p.  264 
de  la  traduction  Sadous),  M.  Weber  revient  sur  cette  donnée  et 
fixe  à  147  ou  à  1451e  nombre  total  des  Upanishads,  et,  pour  arri- 
ver à  ce  chifire  il  compte  au  nombre  de  123  les  Upanishads  dont  les 
titres  sont  fournis  par  la  Muktikâ  Up. ,  tandis  que  le  texte  qu'il  a 
donné  lui-même  de  cette  liste  au  3™®  vol.  des  Indische  Stud.  n'en 
comprend  que  108.  Il  est  d'autant  plus  difficile  de  s'expliquer 
ces  variations,  qu'après  un  pointage  minutieux,  j'ai  pu  me  con- 
vaincre qu'aucune  des  Upanishads  citées  par  M.  Weber  dans  cette 
même  Hist.  de  la  Litt.  Sansk.  ne  fait  défaut  dans  ma  liste  de 
134.  Jusqu'à  preuves  contraires,  je  me  crois  donc  autorisé  à  la 
considérer  comme  complète  eu  égard  aux  documents  mêmes  dont 
M.  Weber  a  fait  usage. 


Padma. 

Râdhâ. 

Râma. 

Sahavai. 

Tâla. 

Vaitathya. 

Vanadurga. 

Varadâ. 

Vibhûti. 

Viçrâmyatâ. 

Vîratâpinî. 

Yoga. 

Yogarâja. 
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§  m. 

Chfonologie  des  Uioanishads . 

M.  Weberdans  son  Analyse  des  JJpanisliads  traduites  j^ar 
Anqiietil  Diqoerron  (Ind.  Stud.,  vol.  I,  pages  250  et  ^egg.) 
divise  au  point  de  vue  chronologique  ces  ouvrages  en  deux 
grandes  classes.  La  première  comprend,  d'une  part,  les  Upanis- 
liads  qui  constituent  la  base  du  système  vedânta  et  font  partie 
des  trois  plus  anciens  Yêdas,  à  savoir  :  Bâshkala,  Kaitshitaki, 
Aitareya,  Tadeva,  Çatarudriya^  Tschakli  {Vâlakhilya?)^ 
Maitrâyani,  Çvetâçvatara^,  Çivasanikalpa,  Purushasûkta, 
tçâ,  Brhad-âranyaka^  Çhândogya  ;  de  l'autre ,  celles  qui, 
tout  en  se  rattachant  aux  anciens  A'édas,  dépendent  aussi  de 
TAtharva,  ce  sont  :  Kena,  Kathaka,  Taittirîya  (comprenant 
ânandavallî  Qi  Bhrguvallî)  et  Mahânârâyaiia  TJp. 

Dans  la  deuxième  classe,  M.  Weber  comprend  les  Upanishads 
de  l'Atharvaveda  proprement  dites.  Ces  Upanishads  qui  nous 
présentent  le  développement  du  védantisme,  en  tant  que  doctrine 
bien  distincte,  se  subdivisent  elles-mêmes  en  diverses  catégories 
correspondant  à  l'état  d'avancement  plus  ou  moins  grand  du 
système. 

M.  Weber  établit  comme  suit  cette  subdivision  : 

l''  Les  Upanishads  qui  sont  en  rapport  étroit  avec  celles  de  la 
période  précédente  et  qui  traitent  d'une  manière  générale  les 
questions  védantiques.  Ce  sont  (dans  celles  qui  nous  sont  con- 
nues par  Anquetil  et  Colebrooke)  :  Mundaka,  Praçna  et 
Garbha. 

2°  Les  Upanishads  qui  s'occupent  spécialement  de  la  nature  de 
l'âtman  universel,  comme  les  suivantes  :  Sarca,  Yogaçikshâ, 
âtman,  âtmabodha,  Tejovindu,  Kshurikâ,  Cûlikâ,  Amrta- 
nàda,  Arkhi  {drsheya). 

3°  Les  Upanishads  dont  l'objet  unique  est  l'adoration  de  la 
syllabe  mystique  om,  considérée  comme  l'expression  de  l'être 
universel.  Ce  sont:  Dhyânavindu,  Yogatattva,  Atharvaçikshâ, 
Hamsanâda^  Brahmamdyâ^  Mândûkya,  Tàraka,  Prâna, 
Caunaka. 


1.  Nous  verrons  plus  loin  que  ces  deux  Upanishads  doivent  être, 
contrairement  à  l'opinion  de  M.  Weber,  postérieures  à  Ja  Praçna  et  à  la 
Mundaka  Up. 
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4"  Celles  qui  traitent  des  Samnyâsins  ou  des  ascètes.  Telles 
sont  :  Jabôla,  Paramahmnsa^  àrunîya.  Cette  catégorie  est 
très-voisine  de  la  précédente. 

5°  Enfin,  les  Upanishads  qui  joignent  aux  caractères  qui  dis- 
tinguent les  deux  subdivisions  précitées  l'adoration  de  l'âtman 
sous  la  forme  d'une  divinité  spéciale,  objet  du  culte  de  telle  ou 
telle  secte  religieuse.  Les  plus  anciennes  de  ces  Upanishads  sont 
celles  qui  se  rapportent  au  culte  de  Rudra  et  qui  reposent  sur  la 
Çatarudriya  Up.  dépendant  à  la  fois  de  la  ToAttiriya- 
Samhitàei  delà  Vâjasaneyi-Samhitâ;  comme  Atharvaçiras, 
Jâbâla,  Hamsanâda ,  Kaivalya,  Kàlâgnirudra ,  Anirat 
Lankoul  (A7nrtâlamkâra?)  ;  puis  les  suivantes  qui  font  partie 
d'un  développement  postérieur  :  Tripitra,  Siindarî-Tâpanî 
et  Skanda,  Tiennent  ensuite  les  Upanishads  consacrées  au  culte 
de  Yishnu,  soit  sous  le  nom  de  iSàràyana,  à  savoir  Maliànàrà- 
yana,  Ncirâyana  et  Schekl  [Çâkalya?  ou  Pankl!)  ;  soit  sous 
celui  de  Nrsimha  comme  dans  Isl Nrsimha-Tâpanîya  Up.:  soit 
sous  celui  de  Krshna,  dans  Vâtmabodha  Up.;  soit  sous  celui 
de  Yâsudeva  dans  \  Ara, -tav  indu;  soit  sous  le  nom  même  de  l'ât- 
man, dans  la  Gopjâla-Tâpanîya  Up.;  soit  enfin  comme  Ràma, 
dans  la  Râma-Tâpanî  Up. 

Ce  classement,  toutefois,  ne  saurait  guère  être  exact  que  dans 
ses  traits  généraux.  A  part  l'adoration  des  divinités  spéciales,  les 
difîérents  caractères  de  postériorité  relative  qu'énumère  M.  Weber 
ne  me  paraissent  pas  absolument  décisifs  ;  aussi  n'en  userai-je 
pas  servilement.  Sans  en  méconnaître  la  valeur  dans  une  cer- 
taine mesure  et  négliger  d'en  tirer  parti,  soit  pour  suppléer  quand 
ils  font  défaut  ceux  auxquels  j'accorde  plus  d'importance,  soit 
pour  les  compléter  et  les  corroborer  là  où  ils  se  rencontrent  avec 
eux,  je  m'attacherai  surtout  à  étabhr  les  rapports  chronologiques 
qui  existent  entre  les  Upanishads  dont  je  me  sers  ici  sur  des 
raisons  purement  intrinsèques,  telles  que  le  style  et  la  nature 
des  idées  au  point  de  vue  doctrinal.  M.  Weber  n'a  fait  que  peu 
d'usage  de  cet  ordre  de  considérations,  mais  il  ne  faudrait  pas 
induire  de  son  silence  à  cet  égard,  croj'ons-nous,  qu'il  en  ait 
dédaigné  le  secours  ou  contesté  l'importance. 

Il  paraît  hors  de  doute  que  tout  le  reste  de  la  littérature  des 
Upanishads  est  postérieur  à  la  Brhad  cvrmyyaka  Uj).  et  à  la 
CMadoya  Up.  Je  n'en  donnerai  qu'une  raison,  mais  une  raison 
péremptoire  :  celles-ci  sont  écrites  dans  le  stj'le  des  Bràhmanas 
et  sont  les  seules  qui  portent  nettement  et  dans  toutes  leurs 
parties  ce  caractère  indéniable  et  décisif  d'antériorité  relative- 
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ment  à  celles  qui  en  sont  dépourvues  ^  La  preuve  de  ce  fait 
résultera  surabondamment  des  nombreuses  citations  contenues 
dans  ce  travail. 

Ce  point  admis,  il  nous  reste  deux  questions  à  étudier  en  ce 
qui  concerne  la  chronologie  de  ces  deux  Upanishads,  que  je  dési- 
gnerai désormais  collectivement  sous  la  qualification  d'anciennes. 

Est-il  possible  d'en  déterminer  la  date  absolue,  et  dans  l'aâSr- 
mative  quelle  est  cette  date? 

Sont-elles  contemporaines,  ou  certaines  raisons  nous  auto- 
risent-elles à  attribuer  à  l'une  d'elles  la  priorité  chronologique 
sur  l'autre? 

Les  données  chronologiques  sur  la  littérature  brahmanique  se 
sont  peu  augmentées  depuis  l'époque  où  M.  Max  Millier  a  publié 
son  Histoire  de  l'ancienne  littérature  sanskrite  et  pour  les 
Upanishads  en  particulier  nous  ne  pouvons  guère  que  nous  en 
tenir  aux  conjectures  assez  plausibles  par  lesquelles  il  fixe  la  date 
des  plus  anciennes  vers  la  fin  de  la  période  des  Bràhmanas.  Mal- 
gré le  vague  extrême  d'une  pareille  indication,  il  serait  téméraire, 
ce  me  semble,  dans  l'état  actuel  de  nos  connaissances  d'essayer 
de  préciser  davantage.  Jusqu'à  ce  que  la  science  des  origines  et 
du  développement  du  brahmanisme  ait  accompli  de  nouveaux 
progrès,  nous  devons  nous  borner  à  dire  que  les  anciennes  Upa- 
nishads ne  peuvent  guère  remonter  au-delà  du  vif  siècle,  de 
même  qu'il  est  difficile  d'admettre  qu'elles  soient  postérieures  au 
v^  ou  au  iv^  siècle  avant  J.-C. 

1.  Abstraction  faite  bien  entendu  du  Pnrusha  Siikta  qui  fait  partie 
du  recueil  d'Anquetil,  mais  qui  est  en  réalité  un  hymne  du  rgveda. 

Le  passage  de  la  Brh.  ûr.  Up.  3.  9.  26  où  il  est  dit  tvaupanishadam  puru- 
sham  prcchâmi.  «  Je  te  demande  quel  est  le  purusha  des  Upanishads  » 
semblerait,  il  est  vrai,  impliquer  l'existence  d'Upanishads  antérieures  à 
la  Brh.  or.  Vp.  Mais  il  n'est  pas  absolument  nécessaire  pour  l'expliquer 
d'admettre  la  perte  de  ces  Upanishads  ou,  ce  qui  serait  plus  invraisem- 
blable encore,  une  allusion  à  certaines  Upanishads  que  nous  possé- 
dons. Dans  le  cas  actuel  l'épithète  aupanishadayn  peut  très-bien  s'appli- 
quer soit  aux  questions  théosophiques  agitées  dans  les  réunions  des 
Brahmanes,  entre  le  maître  et  le  disciple,  abstraction  faite  de  toute  idée 
de  rédaction  littéraire,  soit  aux  différentes  parties  des  premières  Upa- 
nishads elles-mêmes,  avant  qu'elles  ne  fussent  considérées  dans  l'es- 
prit de  ceux  qui  en  transmettaient  oralement  le  contenu,  comme  une 
œuvre  unique  et  indivisible.  Le  mode  selon  lequel  la  littérature  védique 
a  dû  se  constituer  et  le  caractère  particulier  des  anciennes  Upanishads 
où  les  matières  sont  juxtaposées  avec  une  absence  de  système  et 
d'idée  de  suite  qui  défie  les  subtilités  les  plus  ingénieuses  des  commen- 
tateurs indigènes  rendent,  ce  me  semble,  cette  conjecture  très-plausible. 
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La  détermination  du  rapport  chronologique  delà  Brh.  âr.  Up. 
et  de  la  Chanel.  Up.  présente  aussi  les  difficultés  inhérentes  à 
toutes  les  questions  relatives  à  l'histoire  littéraire  de  l'Inde 
ancienne  :  l'absence  de  dates  précises  et  de  faits  positifs  et  con- 
cluants. Toutefois,  dans  le  cas  présent,  certaines  circonstances 
nous  permettent  sinon  de  porter  un  jugement  définitif,  du  moins 
de  présenter  des  conjectures  assez  vraisemblables. 

Disons  tout  de  suite  que  la  comparaison  du  mode  de  rédaction 
des  deux  ouvrages  est  peu  faite  pour  éclairer  la  question.  L'un  et 
l'autre  sont  rédigés  dans  le  style  des  Bràhmanas  que  rendent  si 
caractéristique  la  simplicité,  pour  ne  pas  dire  la  crudité  de  l'idée, 
le  défaut  de  concessions  d'aucune  sorte  à  l'agrément  littéraire, 
l'extrême  concision  et  l'absence  d'art  avec  lesquelles  sont  narrés 
les  épisodes  intercalés  dans  les  exposés  de  doctrine  ou  qui  leur 
tiennent  lieu  d'introduction,  le  retour  fréquent  de  certaines 
formules  qui  servent  de  conclusions  banales  ou  de  refrains  aux 
différents  chapitres  ou  à  leurs  subdivisions^  enfin  les  jeux  de 
mots  étymologiques  et  métriques  qui  s'y  rencontrent  souvent  à 
chaque  ligne. 

M.  Weber  (Hist.  de  la  Litt.  indienne,  trad.  Sadous,  p.  145- 
150)  agite  la  même  question  sans  la  résoudre.  Il  ne  doute  pas 
que  ces  deux  Upanishads  ne  soient  bien  postérieures  aux  Bràh- 
manas, et  il  appuie  surtout  cette  opinion  sur  l'existence,  à 
l'époque  où  elles  ont  été  composées,  des  diverses  branches  de  lit- 
térature énumérées  dans  la  Brh.  â/'.Up.  2. 4.  10  (conf.  4.  1.2) 
et  dans  la  Chând.  Up.  1 .  1.  1-2,  sur  l'exposé  de  la  doctrine  de 
la  transmigration  {Brh.  âr.  Up.  6.  2,  1-16  et  Chànd.  Up.  5. 
3-10)  dont  il  est  question  pour  la  première  fois,  et  sur  une  allusion 
à  la  légende  (postérieure  au  Védas  et  même  aux  Bràhmanas)  de 
Ràhu,  dont  il  est  parlé  Chând.  Up.  8.  13  ;  mais  tout  en  recon- 
naissant que  les  deux  Upanishads  sont  à  peu  près  contemporaines, 
comme  le  prouve  l'identité  des  personnages  mis  en  scène  et  la 
ressemblance  d'un  grand  nombre  de  passages  et  de  légendes,  il 
hésite  en  présence  d'arguments  contradictoires  et  peu  concluants 
à  décider  laquelle  des  deux  a  dû  précéder  l'autre.  Malgré  les 
doutes  du  savant  professeur  et  la  prudente  circonspection  qu'il 
convient  d'apporter  à  prendre  parti  quand  il  a  préféré  rester 
neutre,  l'antériorité  de  la  Brh.  àr.  Up.  pour  laquelle  je  me  suis 
décidé  dans  ce  travail,  me  parait  très-soutenable  et  très- 
vraisemblable  pour  les  raisons  suivantes. 

i°  Dans  tous  les  passages  parallèles  des  deux  Upanishads,  et 
ils  sont  assez  nombreux,  comme  nous  le  verrons  par  la  suite  de 
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ce  travail,  les  leçons  de  la  Chând.  Vp.  ont  un  caractère  d'a- 
brégé comparativement  à  celles  de  la  Brh.  àr.  TJp.^\  elles  con- 
tiennent moins  de  détails,  surtout  de  ceux  que  les  rédacteurs  ont 
pu  considérer  comme  superflus  ;  elles  semblent  mieux  ordonnées 
et  plus  méthodiques.  Toutes  ces  circonstances  ne  peuvent  guère 
s'interpréter  autrement  qu'en  faveur  de  leur  postériorité  ~. 

2°  Le  septième  chapitre  de  la  Chànd.  Up.  où  les  diverses 
facultés  sont  comparées  les  unes  aux  autres,  témoigne  d'une  ana- 
lyse psychologique  assez  avancée  et,  fait  digne  de  remarque, 
tandis  que  le  début  de  ce  chapitre  a  son  analogue  dans  deux  pas- 
sages de  la  Brh.  âr.  Up.  (2.  4.  10  et  4.  1,  2),  la  suite  où  sont 
énumérés  et  comparés  le  samkalpa,  le  citta,  le  dàymia,  le  vij- 
nânay  le  sniara,  Vô.çâ,  catégories  psychologiques  dont  quel- 
ques-unes ne  se  trouvent  pas  dans  la  Brh.  âr.  Up.,  appartient 
en  propre  à  la  Chând.  Up.  N'est-il  pas  permis  de  considérer  au 
moins  cette  dernière  partie  comme  postérieure  ? 

3°  Ces  mêmes  passages  analogues  [Brh.  âr.  Up.  2.  4.  10  et 
Chând.  Ujj.  7.  1.  2^)  présentent  des  difiérences  importantes  eu 
égard  à  la  question  qui  nous  occupe.  Il  s'agit  de  part  et  d'autre 
d'une  énumération  des  branches  littéraires  connues  et  cultivées 
vraisemblablement  à  l'époque  où  ces  énumérations  ont  été  faites. 
Or,  celle  de  la  Chând.  Up.  est  beaucoup  plus  riche  que  celle  de 
la  Brh.  âr.  Up.  et  paraît  par  conséquent  moins  ancienne,  ainsi 
qu'on  peut  le  voir  par  les  textes  suivants  : 

Brh.  âr.  Up.  2,  4.  10. 

Sa  yathârdrendhâgner^  ahhyâhitât  prthagdhimm  viniç- 
charantyevarn  va  aresya  mahato  hhûtasyaniçvasitmn  etad 

1.  Râjendralàla  Mitra  dans  l'Introd.  à  la  traduction  de  la  Chând.  Up.  tire 
de  ce  fait  une  conclasion  tout-à-fait  contraire,  mais  erronée,  à  mon  avis, 

2.  Voir  surtout  plus  bas  le  paragraphe  4  du  2*  chapitre  où  ces  diverses 
leçons  sont  rapprochées  les  unes  des  autres. 

3.  Peut-être  ne  s'agit-il  dans  la^r/i.  âr.  Up.  que  de  distinguer  les  diffé- 
rentes parties  de  la  science  sacrée  ou  de  la  révélation  considérée 
comme  la  parole,  le  souffle  même  de  Brahma,  mais  à  supposer  que  les 
deux  passages  n'aient  pas  le  même  objet  et  ne  justifient  pas  un  rap- 
prochement tout  spécial,  il  est  à  remarquer  cependant  que  les  termes 
de  l'énumération  de  la  Chând.  Vp.  sont  identifiés  plus  bas  (7.  2.  1-2) 
à  la  parole  (vàk),  laquelle  est  identifiée  elle-même  à  Brahma,  ce  qui 
revient  au  sens  du  passage  de  la  Brh.âr.l'p.  En  tout  cas  il  reste  acquis 
qu'il  est  question  dans  la  Chând.  Up.  d'ouvrages  et  de  sciences  dont  on 
ne  trouve  pas  de  traces  dans  la  Bvh.  âr.  Up. 

4.  Tel  est  le  texte  donné  par  M.  Rœer  dans  l'édition  de  la  Bibl.  Ind., 
mais  le  sens  paraît  exiger  "endhanâgner.  Çajikara  de  son  côté  a  lu  edhas 
dont  la  signification  est  la  même  que  celle  ùlndhana. 
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yad  rgvedo  yajurvedah  sâmavedo'  tharvâhgirasa  itihâsah 
purânam  vidyâ  iipanishadah  çlokâh  sûtrâny  anuvyâ- 
khyânâni  vycikhyânâny  asyaivaitâni  sarvâni  niçvasitô/ni. 

De  même  que  du  feu  sortant  d'un  bûcher  humide  s'élèvent  des 
fumées  diverses  (c'est-à-dire  de  nuances  différentes)  de  même  le 
souffle  de  ce  grand  être  est  le  rgveda,  le  Yajurveda,  le  Sâmaveda, 
les  Atharvângiras,  l'Itihâsa  (légendes  des  Brâhmanas  comme  celle 
de  Purûravas  et  d'Urvaçî)  le  Puràiia  (théories  cosmogoniques 
des  Brâhmanas.  —  Caiik.),  la  science  (des  dieux,  des  groupes 
des  dieux.  —  Çaiîk.),  les  Upanishads  (passages  des  Brâhmanas 
qui  concluent  à  l'adoration  de  l'âtman.  —  Çaiik.),  les  çlokas 
(citations  de  mantras  dans  les  Brâhmanas.  —  Çank),  les  sûtras 
(résumés,  par  exemple  la  formule  :  il  faut  donc  adorer  l'âtman. 

—  Çank.),  les  explications  des  mantras  et  les  exégèses:  tout 
cela  est  son  souffle.  » 

Châyid.  Up.  7.  1.  2. 

Sa  hovâcargvedam  hhagavo'  dhyemi  yajurvedam  sâyna- 
vedam  âtharvanam  caturtham  itihâsapurânam  pancamam 
vedânâm  vedam  pitryam  râçim  daivani  nidhim  vâkovâ- 
kyam  ekâyanam  devavidyâyn  hrahmavidyâni  bhûtavidyâm 
kshatravidyâm  nakshatravidyâm  sarpadevaj anavidycmi 
etad  hhayavo'  dhyeyni. 

«  Il  (Nârada)  dit  :  vénérable,  j'ai  étudié  le  rgveda,  le  Yajur- 
veda, le  Sâmaveda,  l'âtharvana  comme  quatrième  véda,  l'Itihâsa 
et  le  Purâna  comme  cinquième,  le  véda  des  védas  (la  grammaire. 

—  Çaiik.),  le  rituel  relatif  au  culte  des  ancêtres,  l'arithmétique, 
la  science  des  prodiges,  le  nidhi^  {mahàkâlâdinidhiçâsti'am. 

—  Gaïik.),  la  philosophie,  la  poh tique,  l'étjmologie,  les  autres 
sciences  qui  forment  l'objet  des  Védângas,  la  magie,  la  science  de 
tirer  de  l'arc,  l'astronomie,  l'art  de  conjurer  les  effets  du  venin 
des  serpents  et  les  arts  d'agrément  ^  ;  —  j'ai  étudié  tout  cela.  » 

Si  ces  arguments  ne  permettent  pas  d'être  trop  affirmatif  rela- 
tivement au  rapport  chronologique  des  deux  plus  anciennes  Upa- 
nishads, on  peut,  je  crois,  montrer  plus  d'assurance  en  ce  qui 
regarde  celle  que  je  place  au  troisième  rang,  c'est-à-dire  la  Kau- 
shîiaki  Up. 

Cette  Upanishad  est  certainement  celle  qui  se  rapproche  le 
plus  pour  le  style,  les  idées  et  par  conséquent  pour  la  date,  de  la 
Bi'h.  âr.  Up.  et  de  la  Chaud.  Up.  Un  chapitre  entier  (le  quatrième 
et  dernier)  n'est  même  qu'une  autre  leçon  de  Brh.  âr.  Up.  2.  1. 

1.  Je  m'en  suis  tenu  partout  au  sens  indiqué  par  Ça^kara. 
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1-20;  et  d'autres  morceaux  encore  sont  visiblement  imités  de 
la  même  Upanishad.  Tel  est  le  paragraphe  intitulé  Pitâputrî- 
yam  sarapradânam  (Kaush.  Vp.  2.  15,)  autre  leçon  plus  mé- 
thodique et  plus  claire  àeBrh.  âr.  Up.  1.5.  17  et  seqq.  Signa- 
lons encore  la  description  du  Brahmaloka  (Kaush.  Up.  1.  3-6), 
amplification  évidente  d'une  description  identique,  mais  très-con- 
cise qui  se  trouve  Chanel.  Up.  8.  5.  3-4.  Une  comparaison  un 
peu  attentive  de  tous  ces  morceaux  avec  ceux  dont  on  peut  les 
rapprocher  dans  les  deux  grandes  Upanishads  ne  permet  pas,  à 
mon  sens,  de  douter  que  les  leçons  de  la  Kaush.  Up.  ne  soient 
postérieures  à  celles  des  deux  autres  Upanishads. 

Mais  le  troisième  chapitre  est  surtout  décisif.  Il  a  pour  sujet  le 
rapport  àMprâna  et  des  sens.  Le  style  n'est  plus  celui  des  Bràh- 
manas;  tout  y  est  clair,  précis,  enchaîné  et  de  toute  évidence 
postérieur  aux  spéculations  sinon  incohérentes,  du  moins  capri- 
cieusement développées  et  capricieusement  ordonnées  de  la  Brh. 
âr.  Up.  et  de  la  Chând.  Up.  ^ 

Signalons  enfin  comme  signe  de  modernité  relative  l'apparition 
dans  cette  Upanishad  du  mot  technique  bhidamâtrâ  (3.  5) 
désignant  les  principes  élémentaires  qui  correspondent  aux  sens 
et  aux  organes  d'action. 

Indépendamment  du  style  qui,  sans  ressembler  déjà  à  celui  des 
Upanishads  de  l'Atharva  Yeda,  s'éloigne  de  plus  en  plus  de  celui 
des  Brâhmanas,  les  motifs  suivants  me  font  ranger  au  point  de 
vue  chronologique  la  Taittirîya  Up).  et  YAitareya  Up.  à  la 
suite  de  la  Kaush.  Up. 

La  Taittirîya  Up.  nous  présente  le  premier  exposé  du 
système  des  koshas  ou  des  fourreaux  concentriques  dont  l'en- 
semble d'après  la  doctrine  vedàntique  constitue  le  corps  subtil 
et  le  corps  épais.  De  son  côté,  YAitareya  Up.  contient  la  division 
des  créatures  en  andaja  nées  d'œufs,  jâruja  nées  d'une  ma- 
trice, svedaja  nées  de  l'humidité  et  udbhijja  nées  par  végé- 
tation, qui  se  retrouve  dans  les  lois  de  Manu.  Il  est  assez 
vraisemblable  que  ces  deux  Upanishads  sont  à  peu  près  contem- 
poraines et  ne  remontent  pas  bien  avant  l'âge  où  les  lois  de 
Manu  ont  été  rédigées. 

1.  M.  Weber  [Hist.  LUI.  indienne,  p.  120,  trad.  Sadous)  croit  que  la  Kaush. 
Up.  est  contemporaine  de  la  Brh.  âr.  Up.  Il  appuie  son  opinion  unique- 
ment sur  l'identité  de  certains  personnages  qui  figurent  dans  les 
anecdotes  de  ces  deux  Upanishads.  Remarquons  du  reste  qu'à  l'époque 
où  M.  Weber  exprimait  cet  avis  le  texte  imprimé  de  la  Kaush.  Up. 
n'était  pas  encore  parvenu  en  Europe. 
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h'îçâ  et  la  Kena  Up.  forment  un  autre  groupe  dont  il  est 
bien  difficile  de  déterminer  la  chronologie  relative.  Ce  sont  ces 
Upanishads  que  Râjendralàla  Mitra  avait  probablement  en  vue 
quand  il  dit  dans  son  Introduction  à  la  traduction  de  la  Chanel, 
Up.  (i^.  19)  que  celle-ci  est  sans  doute  postérieure  à  quelques- 
unes  des  petites  Upanishads.  Ce  qu'il  y  a  de  certain  c'est  que 
îçâ  Up.  3  et  9  se  retrouvent  Brh.  âr.  Up.  4.  4.  10  et  11,  où  ces 
deux  vers  sont  expressément  donnés  comme  une  citation;  de 
même  Kena  Up.  2.  5  est  cité  Brh.  âr.  Up.  4.  4.  14. 

Il  ne  faudrait  pourtant  pas  trop  se  hâter  de  conclure  à  Tanté- 
riorité  de  Vîçâ  et  de  la  Kena  sur  les  deux  grandes  Upanishads. 

Les  citations  que  je  viens  d'indiquer  appartiennent  à  une 
partie  de  la  Brh.  âr.  Up.  qui  paraît  beaucoup  moins  ancienne 
que  les  autres.  D'ailleurs,  la  spéculation  porte  dans  les  deux 
petites  Upanishads  un  caractère  plus  méthodique  et  plus  pro- 
fond que  dans  celles  que  nous  considérons  comme  antérieures 
et  M.  Weber  remarque  (p.  197  de  YHist.  de  la  Litt.  Ind., 
traduction  Sadous)  que  Vîçâ  Up.  appartient  à  une  phase  très- 
développée  de  la  théosophie  indienne,  puisqu'elle  désigne  un  seul 
maître  (îç)  de  l'univers. 

La  Katha  Up.,  la  Praçna  Up.,  la  Mimdaka  Up.  et  la 
Mândûkya  Up.  peuvent  former  un  nouveau  groupe  dont  les 
difiérentes  parties  semblent  toutes  contemporaines,  ou  à  peu 
près.  Toutes  appartiennent  à  l'Atharva  Veda  et  ont  de  grandes 
ressemblances  entre  elles,  quant  au  style  et  à  la  doctrine.  Autant 
qu'on  peut  en  juger  par  là,  elles  sont  postérieures  à  ceUes  dont 
nous  avons  jusqu'ici  discuté  l'âge  relatif.  Les  doctrines  y  sont 
généralement  exprimées  sous  une  forme  métrique  et  ont  pris  un 
tour  courant  et  facile,  pour  ainsi  dire,  qui  contraste  avec  la  rigi- 
dité d'exposition  des  Upanishads  considérées  comme  plus  an- 
ciennes. Quant  aux  idées  mêmes,  elles  s'y  rapprochent  de  plus  en 
plus,  comme  nous  le  verrons,  de  celles  du  védantisme  définitif. 

Ces  Upanishads  sont  pourtant  assez  anciennes  encore.  Sans 
nous  arrêter  au  caractère  archaïque  de  la  légende  sur  laquelle 
repose  la  iTa^/ia  Up.,  dont  le  premier  chapitre  est  évidemment 
très-antérieur  au  reste  de  l'ouvrage  et  remonte  à  l'époque  des 
Brâhmanas,  nous  remarquerons  après  M.  Weber  que  dans  la 
Mundaka  Z7p.  1.  2.  4  le  mot  kâlî  sert  encore  à  désigner  l'une 
des  flammes  du  sacrifice,  tandis  que  dès  le  temps  où  vivait  le 
poète  Kâlidâsa  ce  même  mot  était  devenu  l'un  des  noms  de  la 
déesse  Durgâ.  Comme  il  est  vraisemblable  qu'il  a  fallu  longtemps 
pour  passer  du  premier  sens  au  second,  l'âge  de  la  Mundaka 
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Up.  et  des  Upanishads  contemporaines  de  celle-là  doit  être 
reporté  au  moins  à  quelques  siècles  avant  celui  où  florissait 
Kâlidâsa. 

On  ne  saurait  en  dire  autant  de  la  Çvetâçvatara  Up.  Elle 
porte  tous  les  caractères  d'une  grande  postériorité  relativement 
à  celles  dont  il  vient  d'être  question. 

D'abord,  en  ce  qui  concerne  la  doctrine  nous  y  constatons  d'une 
part  la  transformation  de  l'adoration  de  l'Atman,  unique  objet 
des  anciennes  Upanishads,  en  celui  de  divinités  particulières  —  Çiva 
spécialement  —  auxquelles  on  l'identifie  ;  d'autre  part,  les  pra- 
tiques ascétiques  des  Yogistes,  la  hhakti  en  un  mot  s'y  substitue 
à  la  spéculation  pure,  qui  constituait  au  début  toute  la  religion  des 
Upanishads. 

Ces  inductions  s'appuient  sur  des  preuves  positives.  En  effet, 
nous  trouvons  dans  la  Çvetâçv.  Up.  plusieurs  passages  emprun- 
tés aux  Upanishads  précédemment  mentionnées.  Ainsi 
Cvetâcv.  Up.  4.  12-15  =  Katha  Up.  5.  12-15 

—  4.  20       =        —  6.    9 

—  3.  13      =        —  6.  17 

—  4.    6-7   =  Mund.  Up.  3.  1.  1-2 

C'est  aussi  dans  la  Çvetâçv,  Up.  qu'ilest,  pour  la  première  fois 
dans  les  Upanishads,  parlé  d'une  manière  précise  de  la  7nâyâ  et 
de  la  théorie  des  trois  qualités  ^ . 

Enfin  je  doute,  malgré  l'autorité  des  manuscrits,  que  le  com- 
mentaire de  cette  Upanishad  attribué  à  Çankara  soit  réellement 
de  lui.  Ce  qui  est  sûr,  c'est  qu'il  est  rempli  de  longues  citations 
empruntées  à  la  Bhagavad-Gîtâ,  au  Brahma  Purâna,  à 
Yâjnavalkya,  au  Vishnu  Purâna ,  etc.,  et  je  m'étonne  que, 
bien  que  cette  particularité,  contraire  aux  habitudes  littéraires  de 
Çaiikara,  ait  été  remarquée  par  M.  Weber  ^  le  savant  indianiste 
ne  se  soit  pas  demandé  comment  un  auteur  qui  vivait,  selon 
l'opinion  commune,  au  viii®  siècle  de  notre  ère  aurait  pu  citer  les 
Purâiias,  dont  lui-même  ne  fait  pas  remonter  l'ancienneté  au-delà 
de  dix  siècles,  soit  au ix®  siècle  après  J.-C.  Peut-être  considérait- 

1.  M.  Weber,  {Hist.  Litt.  Ind.,  trad.  Sadous,  p.  182)  remarque  que  les 
morceaux  communs  aux  Brahmasûtras  et  à  la  Çvetâçv  Up.  ne  suffisent 
pas  à  établir  l'antériorité  de  l'Upanishad,  car  l'auteur  des  Brahmasûtras 
a  pu  faire  ses  emprunts  à  la  source  commune,  c'est-à-dire  au  Yajur 
Veda. 

2.  Loc.  cit.  —La présomption  que  Ça?ikara  n'est  pas  l'auteur  du  commen- 
taire dont  il  s'agit  est  devenue  pour  moi  une  quasi  certitude  depuis  que 
je  l'ai  vue  partagée  par  un  indianiste  aussi  autorisé  que  M.  Auguste  Barth, 
dans  une  lettre  qu'il  m'écrivait  dernièrement. 
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il  ces  citations  comme  interpolées  postérieurement  à  Cankara , 
mais  il  ne  le  dit  pas  et  rien  ne  semble  autoriser  une  telle  conjec- 
ture. Du  reste,  ce  commentaire,  s'il  était  bien  de  Cankara,  pré- 
senterait encore  une  autre  particularité;  il  n'est  pas  accompagné 
comme  tous  les  autres  commentaires  du  même  auteur  ^  sur  les 
Upanishads  de  la  glose  d'Ananda  Giri.  M.  Rcier  qui  a  édité  la 
Çvetâçv.  Up.  avec  le  commentaire  attribué  à  Çaiikara,  dit  qu'il 
n'a  pu  se  procurer  la  glose  d'Ananda  Giri  ni  savoir  si  elle  existe 
encore;  il  eût  pu  ajouter  sans  doute,  si  elle  a  jamais  existé. 
Quoi  qu'il  en  soit,  le  rapprochement  de  ces  diverses  circons- 
tances permet,  ce  me  semble,  le  doute  que  je  viens  d'exprimer, 
et,  par  suite,  il  est  possible  que  la  Çvetâçv.  Up.  soit  postérieure 
au  célèbre  docteur  védantin. 

La  Maitri  ou  Maitrâyani  Up.  est  bien  certainement  avec  la 
Çvetâçv.  Up.  la  plus  moderne  de  celles  qui  ont  été  mises  à 
contribution  pour  ce  travail.  Les  preuves  en  sont  positives  et 
surabondantes.  D'abord  elle  est  remplie  de  citations  empruntées 
soit  aux  5/;/i.  âr.,  Chând.,  Taittiriya,îçâ,  Katha,  Praçiia  et 
Amrta-Vindu  Up.,  soit  même  aux  lois  de  Manu. 

En  différents  endroits,  Vishnu  se  trouve  identifié  à  l'âtman  et 
la  doctrine  y  porte  le  même  caractère  d'avancement  et,  pourrait- 
on  dire,  de  dégénérescence  que  àsiuslsi  Çvetâçv.  Up.  Les  pratiques 
yogistes  y  sont  décrites  avec  plus  de  détails  que  dans  aucune 
autre  Upanishad  et  leur  importance  s'y  montre  prépondérante. 

Le  style  même  atteste  la  postériorité  de  cette  Upanishad  : 
l'emploi  des  longs  composés,  la  richesse  du  vocabulaire,  un  cer- 
tain apprêt  littéraire  et  une  certaine  part  faite  à  l'imagination  cor- 
respondent assez  à  l'état  de  la  littérature  indienne  telle  qu'on  se 
la  représente  du  viii®  au  xp  siècle  de  notre  ère,  vers  l'époque 
du  roi  Bhoja  et  de  la  pléiade  littéraire  qui  aurait  vécu  à  sa 
cour. 

Une  dernière  circonstance,  capitale  à  mon  avis,  c'est  que  la 
MaitrâyaniUp.,  malgré  son  importance,  n'a  pas  été  commentée 


1.  Il  faut  en  excepter  aussi  la  Kaushîtaki  Up.  dont  l'édition  Cowell  ne 
comprend  pas  de  glose  d'ânanda  Giri.  Il  est  vrai  que  Colebrooke  n'at- 
tribue pas  ce  commentaire  à  Cankara,  non  plus  que  celui  de  la 
Çvetâçv.  Up.,  ce  qui  vient  aussi  à  l'appui  de  l'idée  qu'il  n'en  est  pas 
l'auteur.  De  plus,  d'après  Colebrooke  (Mise.  Essays),  Cankara  ignorait  la 
conception  de  la  Mâyâ,  et  comme  il  est  hors  de  doute  que  la  Çvctciçv. 
Up.  a  été  composée  après  la  formation  de  cette  idée  importante  du 
védantisme  postérieur,  nous  avons  là  une  nouvelle  preuve  que  le 
Commentaire  de  cette  Upanishad  n'est  pas  de  Ga?ikara. 
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pour  Çaïikara  ;  j'en  conclus  d'autant  plus  hardiment  qu'elle  lui 
est  postérieure,  que  son  commentât eui^  Ràmatîrtha,  est  lui- 
même  très -postérieur  à  Çaùkara,  puisqu'il  a  commenté  les 
ouvrages  de  ses  glossateurs,  comme  nous  le  Terrons  au  para- 
graphe suivant. 

En  résumé,  m' autorisant  des  raisons  que  je  viens  d'exposer, 
je  range  les  Uspanishads  dont  j'ai  fait  usage  pour  ce  travail  dans 
l'ordre  chronologique  suivant  : 

l""  Brhad  âranyaka  Up.  [  Katha 

2°  Chàndogya  iPraçna 

S'  Kaushîtaki  ^"hlundaka 

(Aitareya  vMândùkva 

ÎTaittiriya  7°  Çvetàçvatara 

Kojîçà  8°  Maitri 

I  Kena 

§  rv. 

Commentateurs  indigènes  des  Z^panishads. 

Les  commentaires  perpétuels  et  les  gloses  qui  accompagnent 
la  plupart  des  Upanishads  ont  tant  d'importance,  aussi  bien  au 
point  de  vue  de  l'explication  et  de  la  coordination  de  la  doctrine 
que  pour  l'éclaircissement  grammatical  des  textes,  j'aurai  si  sou- 
vent à  les  citer  et  la  place  que  tiennent  ces  documents  dans 
l'histoire  littéraire  et  philosophique  de  l'Inde  est  si  considérable, 
qu'il  ne  sera  pas  superflu  de  réunir  ici  les  principales  indica- 
tions que  nous  possédons  sur  les  auteurs  de  ces  ouvrages. 

Les  plus  anciens  travaux  d'exégèse  que  nous  connaissions  jus- 
qu'ici sur  les  Upanishads  sont  attribués  à  Gaudapàda,  sous  le  nom 
duquel  nous  sont  parvenus  les  çlokas  qui  accompagnent  les  par- 
ties en  prose  de  la  Mândûkya  Up.  et  qui  leur  servent  de  com- 
mentaire. Toutefois,  ce  commentaire  est  purement  doctrinal  et 
diffère  complètement  des  Bhàshyas  à  la  fois  grammaticaux  et 
doctrinaux  de  Çaiikara  et  des  autres  commentateurs.  D'après 
M.  Weber  [Hist.  Litt.  Ind.,  p.  281)  Gaudapàda  aurait  com- 
menté aussi  la  Nrsinihatàpaniya  Up.,  mais  comme  il  ajoute  que 
cette  Upanishad  comprend  une  grande  partie  de  la  Mândûkya 
Up.,  il  est  possible  qu'il  s'agisse  ici  de  ces  mêmes  çlokas  qui  se 
rapportent  spécialement  à  cette  dernière  Upanishad  et  sur  les- 
quels on  trouvera  déjà  quelques  indications  au  §6;  la  Nrsi- 
mhatâp.    Up.  n'a  pas  encore  été  publiée,  je  n'ai  aucun  ma- 
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nuscrit  de  cet  ouvrage  à  ma  disposition  et  je  n'ai  pu  m'assurer 
par  conséquent  si  le  commentaire  dont  parle  M.  Weber  concerne 
particulièrement  la  Nrsimhatâp.  Up. 

L'index  bibliographique  des  ouvrages  philosophiques  sans- 
krits dû  à  M.  Hall  met  encore  sous  le  nom  d'un  Gaudapâda,  qu'il 
suppose  être  le  même  que  le  commentateur  de  la  Mândûk.  Up., 
le  Sâhkhya-Kârikâ-Bâshya,  exposé  volumineux  de  la  Sânkhya- 
Kârikâ  d'Içvara  Krshna,  ainsi  que  V  Uttara-Gîtâ-Vyâkhyâ, 
commentaire  équivalant  à  425  çlokas  sur  l' Uttara-Gîtâ,  frag- 
ment du  Bhîshma-parvaii  ou  sixième  livre  du  Mahâbhârata, 
qui  est  considéré  comme  un  exposé  de  la  doctrine  védànta. 

Gaudapâda  aurait  été,  d'après  le  Çahkara-Vijaya,  ouvrage 
dont  nous  aurons  à  parler  tout-à-l'heure,  disciple  de  Çuka, 
appelé  le  fils  de  Vyâsa,  lequel  d'après  M.  Weber  (Hist.  Litt. 
Ind.,  p.  364)  est  très-vraisemblablement  le  même  que  Bâda- 
râyana,  auteur  des  Brahmasûty^as.  D'autre  part,  Gaudapâda 
fut  le  maître  de  Govinda  Acârya,  lequel  était  celui  de  Çankara 
Acârya,  ce  qui  — en  adoptant  la  date  généralement  admise  pour 
l'époque  de  ce  dernier  —  porterait  celle  de  Gaudapâda,  au 
vii^  siècle  après  J.-C. 

Terminons  à  l'égard  de  ce  docteur  en  répétant  après  M.  Weber 
qu'il  était  considéré  avec  Içvara  Krshna  comme  un  des  princi- 
paux maîtres  de  ]a  doctrine  sâiikhya. 

Çankara,  le  commentateur  des  principales  Upanishads,  est 
une  des  figures  les  plus  saillantes  de  l'histoire  littéraire  et  reli- 
gieuse de  l'Inde.  Aussi  célèbre  par  sa  propagande  directe  que 
par  ses  écrits  en  faveur  du  védantisme,  dont  il  fut  le  rénovateur 
sinon  le  créateur,  en  ce  sens  qu'il  l'érigea  en  doctrine  exclusi- 
vement, ou  du  moins  tout  spécialement  orthodoxe,  il  est  une  des 
rares  individualités  remarquables  de  ce  pays,  si  peu  soucieux  de 
garder  un  souvenir  fidèle  des  hommes  qui  l'ont  illustré,  dont  la 
tradition  et  l'histoire  se  soient  emparées  à  l'envi.  En  effet,  par 
un  privilège  qu'il  ne  partage  peut-être  avec  aucun  autre  des 
personnages  célèbres  de  l'Inde  brahmanique,  le  récit  de  la  vie, 
des  voyages  et  des  controverses  victorieuses  de  Çankara  a  fait  le 
sujet  de  plusieurs  ouvrages  biographiques  spéciaux,  dont  M.  Hall 
(loc.  cit.)  indique  les  suivants. 

Çahkara-Vijaya  ou  Çahka7^a-Digvijaya  [La  victoire  de 
Çankara  ou  La  conquête  du  inonde  par  Çankara),  par 
Ananda  Giri  dont  nous  aurons  à  parler  tout-à-l'heure  ;  le  con- 
tenu de  cet  ouvrage  équivaut  à  1900  çlokas. 

Ç ahkara-Bigvij aya  par  Màdliava,  qui  s'appelle  lui-même 
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Abhinava  Kâlidâsa,  ou  le  nouveau  Kàlidàsa.  Cet  ouvrage  con- 
tient la  matière  de  3772  çlokas. 

M.  Hall  cite  encore  un  autre  Çahkara-Vijaya  attribué  à 
Cidvilàsa  son  disciple. 

Enfin  il  signale  un  commentaire  sur  l'ouvrage  de  Mâdhava 
par  Dhanapati  Miçra  ou  Dhanapati  Suri  ;  ce  commentaire  inti- 
tulé Çankara-Digvijaya-dindima  a  été  rédigé  l'an  1855  de 
l'ère  de  Vikramâditya  et  contient  la  matière  de  6458  çlokas. 

Wilson,  dans  les  Asiatic  Researches,  xvir.  p.  177,  cite  en 
outre  le  C aiikara-C aritra  et  la  C aiikara-Kathâ . 

Quant  à  la  renommée  légendaire  qui  s'attacha  à  la  mémoire  de 
Çaiikara  et  s'étendit  même  au-delà  des  frontières  de  l'Inde,  elle 
est  attestée  par  un  document  curieux,  le  Tchengrénghâtchah 
Namèh,  qui  fait  partie  de  la  collection  de  manuscrits  parses,  • 
rapportée  par  Anquetil.  Dans  une  savante  notice  insérée  au 
Journal  asiatique  (5*^  série,  t.  XIX,  1862)  M.  Michel  Bréal  ^  a 
prouvé  l'identité  du  brahmane  Tchengrénghâtchah  et  de  Çaiikara 
âcârya  ;  Tchengrénghâtchah  n'est  en  effet  que  la  transcription 
parse  ou  persane  du  nom  du  docteur  brahmanique.  Or,  dans 
l'ouvrage  en  question,  il  s'agit  d'une  victoire  dogmatique  rem- 
portée par  Zoroastre  sur  Tchengrénghâtchah,  brahmane  qui 
avait  écrit  au  roi  Goustap  une  lettre  dans  laquelle  il  traitait  le 
prophète  d'imposteur  et  qui  personnifie  évidemment  ici  la  théo- 
logie indienne  dans  son  polémiste  le  plus  célèbre.  Zoroastre,  sans 
donner  le  temps  au  brahmane  de  l'interroger,  lui  montra  réso- 
lues d'avance  dans  VAvesta  les  questions  qu'il  avait  l'intention 
de  lui  poser.  Tchengrénghâtchah  se  rendit  à  une  marque  aussi 
évidente  de  l'origine  du  livre  sacré  et  embrassa  la  loi  nouvelle  ; 
son  exemple  fut  suivi  par  80,000  sages  de  l'Inde.  Inutile  de  dire 
que  ce  récit  est  purement  romanesque,  mais  il  est  la  preuve 
incontestable  de  la  réputation  étendue  de  Çaïikara  comme  théo- 
logien et  polémiste,  et  du  rang  hors  pair  qu'il  occupait  à  ce  titre 
dans  les  traditions  orientales. 

Les  biographies  sanskrites  de  Çaïikara  ne  méritent  pas  beau- 
coup plus  de  confiance  que  la  relation  fictive  dont  il  vient  d'être 
question,  et  la  critique  moderne  ne  tient  pour  probable  que  le 
fond  commun  aux  différents  récits  traditionnels  ou  littéraires  dont 
le  grand  docteur  ^édantin  a  été  l'objet.  Ainsi  l'ardeur,  la  persévé- 
rance et  le  succès  de  ses  controverses,  quelles  qu'aient  été  du 

1.  Comp.  un  article  de  M.  Troyer  sur  Çaîikara  et  ses  ouvrages  {Journal 
asiatique,  3"  série,  tome  XII). 
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reste  les  circonstances  quiles  accompagnèrent,  ses  longs  voyages, 
sa  vie  toute  de  luttes  orales  ou  littéraires,  ressortent  suffisam- 
ment de  la  concordance  des  sources  d'information,  des  résultats 
certains  de  ses  efforts  et  des  preuves  fournies  par  ses  ouvrages 
mêmes,  pour  que  ces  points  généraux  soient  mis  hors  de  doute. 

Parmi  les  questions  spécialement  biographiques  qui  se  rat- 
tachent à  lui,  la  plus  importante  —  la  seule  importante,  pour 
ainsi  dire  —  est  celle  de  la  date  qu'il  faut  assigner  à  l'époque  où 
il  florissaJt  *.  Cette  époque  a  été  très-controversée  et  portée  succes- 
sivement à  des  dates  variant  de  181  ans  avant  J.-C.  à  800  de 
l'ère  chrétienne.  Finalement  Golebrooke,  Ram  Mohun  Roy, 
Wilson  et  Fr.  Windischman  se  sont  accordés  sur  des  raisons 
très  plausibles  à  la  fixer  au  vnf  siècle  de  notre  ère,  et  cette 
détermination  a  été  adoptée  par  tous  les  savants  qui  sont  venus 
ensuite  ~. 

Çaiikara  est  l'auteur  véritable  ou  supposé  d'un  nombre  con- 
sidérable d'ouvrages  dont  les  uns,  comme  le  commentaire  sur  les 
Brahma-sûiras  sont  très-vastes,  tandis  que  d'autres  ne  consistent 
qu'en  quelques  çlokas.  Ses  commentaires  sur  les  Upanishads  ne 
sont  pas  irréprochables  au  point  de  vue  grammatical,  comme  l'a 
déjà  fait  remarquer  M.  Weber.  Ea  ce  qui  regarde  l'exposé  de  la 
doctrine  et  la  polémique  contre  les  sectes  hétérodoxes  et  les  sys- 
tèmes contraires  au  sien,  les  savants  sont  d'accord  pour  recon- 
naître la  vigueur  de  son  talent  de  théosophe,  l'esprit  de  suite 
avec  lequel  il  coordonne  autour  de  la  doctrine  védantique  les 
éléments  souvent  rebelles  dont  il  se  sert  pour  la  constituer  défi- 
nitivement, le  génie  enfin  dont  il  fait  preuve,  soit  en  amalgamant 
solidement  des  éléments  auparavant  épars,  soit  en  arrivant  à  des 
conclusions  qui  n'avaient  jamais  été  mises  en  lumière  avant 
lui. 


1.  Pour  les  détails  sur  la  vie  de  Ça?ikara  et  l'analyse  de  ses  biographies 
indigènes  on  peut  consulter  les  Mise.  Essays  de  Golebrooke;  "Wilson,  Pré- 
face de  son  Dict.  Sansk.;  Aslatic  Researches,  tome  XVI,  p.  11;  Fr.  Win- 
dischmann  Sankara;  Lassen,  Ind.  Althei'th.,  tome  IV,  p.  618  et  838; 
Troyer,  Journal  asiatique,  loco  cit.;  Néve,  traduction  de  Vdlmabodha, 
Journal  asiatique,  6=  série,  tome  VII;  Weber,  Hist.  de  la  Litt.  Ind.,  etc. 

2.  Signalons,  sans  y  attacher  plus  d'importance  qu'il  ne  faut,  le  ren- 
seignement fourni  par  Râmàçrama,  auteur  sanskrit  de  la  fin  du  xviii" 
siècle,  dans  un  petit  traité  sur  le  Bhdgavata-Purdna,  traduit  par  Eug. 
Burnouf  (Préf.  du  Bhdgavata-Purdna,  t.  I,  p.  liv).  D'après  lui  Çaukara 
aurait  vécu  1200  ans  avant  Vopadeva,  c'est-à-dire,  en  prenant  les  dates 
données  par  Golebrooke  et  Wilson  pour  l'époque  de  Vopadeva,  au  i"  ou 
au  ir  siècle  de  Tère  chrétienne. 
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Ainsi  que  nous  le  verrons  au  paragraphe  6,  Gaiikara  a  com- 
menté la  ^M.  ar.  Up.,  la Chànd.  Up.,\di  Taitt.  Up.,VAitareya 
Up.,  Vîçâ  ZTp-,  la  Kena  Up.,ldi  Kàtha  Up.,  la  Praçna  ZTp.,  la 
Mundaka  Up .  et  la  Mândûkya  Up . ,  ainsi  que  la  Nrsimha  Tâpa- 
nhja  Up.  On  lui  attribue  aussi  les  commentaires  de  la  Kansh. 
ZTp.  et  de  la  Çvetâçv.  Up.;  mais  Colebrooke  se  tait  à  cet  égard 
et,  comme  nous  l'avons  vu,  il  y  a  de  très-fortes  raisons  pour 
croire,  qu'au  moins  celui  de  la  Çvetâçv.  Up.,  est  d'un  autre 
auteur. 

Indépendamment  de  deux    Upanishads  V âptavajrasûci    et 
la  Trijjurî  composées  par  lui,  Çaiikara  est  l'auteur,  d'après  V In- 
dex de  M.  Hall,  des  ouvrages  philosophiques  suivants. 
Ajapâ-gayatri-puruçcarana-paddhati. 

Traité  yogiste  en  90  çlokas  (ou  contenant  la  matière  de 
90çlokas). 

Çârîraka-mîmâmsâ-bhâshya. 

Commentaire  swTlaCârîraka-mîmâms a  OM^wvle^  Vedânta 
sûty^as.  Cet  ouvrage  qui  est  un  des  plus  considérables  et  des 
plus  célèbres  de  Çaïikara  a  été  publié  avec  les  Vedanta-sûtras 
dans  la  Bibliotheca  Indica  par  M.  Roer  et  continué  parle  pandit 
Râmanâràyana  Yidyàratna  (n^^  64,  89,  172,  174,  178,  184, 
186,  194,  195  et  198). 

Upadeça-sahasrî. 

Traité   général  du  Vedânta,  comprenant   trois  chapitres  en 
prose  et  dix-neuf  en  vers.  Le  tout  correspond  à  850  çlokas. 
Prabodha-sudhâkara. 

Discussion  védantique  en  vers,  en  15  chapitres  et  280  çlokas. 
Svâtma-nirûpana. 

Exposé  en  vers  de  la  doctrine  védantique,  en  155  stances  de 
2  vers. 

Aparokshânubhava  (la  perception  de  l'invisible). 

Autre  exposé  en  vers  de  la  doctrine  védantique  ;  19  feuillets 
de  texte. 

âtmabodha  (l'enseignement  de  l'àtman). 

Résumé  en  vers  des  principes  védantiques,  en  soixante-sept 
stances  de  deux  vers.  Cet  opuscule  a  été  publié  en  Europe  par 
Haeberlin  dans  son  anthologie  sanskrite,  et  par  Nève,  avec  la 
traduction,  dans  le  Journal  de  la  Société  asiatique,  6^  série, 
tomeYII. 

Ajrtâna-bodhini. 

Commentaire  sur  le  précédent  ouvrage,  ayant  la  valeur  de 
364  çlokas. 
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Vâkya-vrtti. 
Exposé  du  vedânta  en  52  stances  de  deux  vers. 

Laghu-vâkya-vrtti. 
Préceptes  védantiques  en  18  stances  de  deux  vers  ;  sans  doute 
un  abrégé  de  l'opuscule  précédent,  comme  le  titre  l'indique. 
Hastchnalaka-hhâshya . 
Commentaire  sur  les  éléments  de  la  théorie  védantique  de 
Hastàmalaka  âcàrja.  Il  a  été  imprimé  à  la  suite  de  l'édition  de 
Calcutta  du  Vedânta- s âr a ^  en  34  pages. 
Laça-çlokî, 
Résumé  du  Yedânta  en  dix  stances. 
Dakshinâ-mûrtti-stotra. 
Opuscule  du  même  genre  en  dix  stances. 

cdmopadeça. 
Dialogue  entre  un  précepteur  et  son  disciple  sur  la  doctrine 
Vedànta,  dont  la  matière  correspond  à  300  çlokas. 
Gaudapâdî. 
Résumé  en  vers  des  différentes  idées  védantiques  qui  avaient 
cours  du  temps  de  l'auteur;  184  çlokas  en  4  chapitres. 
Gîtâ-hhâshya. 
.  Commentaire  sur  la  Bhagavad-gîtâ,  comprenant  la  matière 
de  5000  çlokas. 

Vishmi-sahasra-nâma-bhâshya. 
Commentaire  sur  un  catalogue  des  attributs  de  Yishiiu  consi- 
déré comme  celui  qui  pénètre  tout  au  point  de  vue  panthéistique, 
tiré  du  Mahâhhârata.  Il  contient  la  valeur  de  1100  çlokas. 
âtma-jnânopadeça-prakarana. 
Traité  en  quatre  sections  sur  l'àme  suprême  qui  correspond  à 
99  çlokas. 

Vàkya-sudhâ. 
Exposé  en  vers  de  la  nature  de  l'âme  suprême,  comprenant  de 
44  à  47  stances  de  deux  vers.  Il  a  été  édité  par  Windischmann 
sous  le  titre  erroné  de  Bâla-bodhinî,  qui  est  celui  du  commen- 
taire. 

Svarûpa-nirnaya . 
45  çlokas  sur  l'àme  suprême. 

Svarûpânusandhâna-stotra. 
Neuf  stances  de  deux  vers  sur  la  nature  de  l'àme  suprême. 

Vedânta-siddhânta-dîpikâ, 
Commentaire  sur  12  stances  de  deux  vers  traitant  de  l'unité 
de  l'àme  suprême,  intitulées  Vedcmta-sidd hanta  par  un  auteur 
anonyme.  Il  contient  la  matière  de  317  çlokas. 
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Cid-ânanda-stava-rcya . 
Dix  stances  de  deux  vers  sui4e  bonheur  absolu  goûté  par  celui 
qui  suit  la  doctrine  Vedànta. 

Shat-padî. 
Sept  stances  de  deux  vers  à  la  louange  de  Yishnu  considéré 
comme  la  divinité  védantique  par  excellence. 

Dvâdaça-mahàsiddhànta-mrûpana. 
Exposé  des  douze  grands  principes  des  Upanishads  contenant 
l'esprit  du  védantisme,  qui  correspond  à  la  matière  de  700  çlokas. 

Ma  h  a  v  âkya-v  iv  arana. 
Ouvrage  ayant  le  même  objet  ;  il  contient  la  matière  de  70 
çlokas. 

Pancîkaran  a^-p  ra  h  nyâ. 
Ouvrage  dont  M.  Hall  n'a  vu  que  le  commentaire  par  Râmâ- 
nanda  Surasvatî. 

Samnyâsa-grahana-paddhati. 
Traité   sur  les  devoirs  des  ascètes,  contenant  la  matière  de 
600  çlokas. 

Sadâcâra-prako/rana, 
Ouvrage  du  même  genre,  contenant  la  matière  de  78  çlokas, 
en  deux  chapitres. 

Outre  ces  divers  ouvrages,  on  attribue  encore  à  Çaïikara  les 
stances  erotiques,  que  d'autres  mettent  sous  le  nom  d'Amaru, 
en  expliquant  par  une  anecdote  peu  vraisemblable  comment  le 
zélé  théologien  a  été  amené  à  composer  des  vers  si  peu  en 
harmonie  avec  son  caractère  et  les  autres  travaux  dont  il  est 
l'auteur.  Il  est  fort  probable  qu'on  s'est  mis  à  cet  égard  en  frais 
d'imagination  bien  superflus  et  que  Çaiikara  n'est  pas  plus  l'au- 
teur des  stances  en  question  qu'il  n'a  été  le  héros  des  aventures 
inventées  pour  en  justifier  la  composition. 

Ràmatîrtha,  comme  nous  l'avons  vu,  a  commenté  la  MaitH 
Up.  A  défaut  de  données  biographiques  sur  ce  docteur  védantin, 
je  suis  obligé  de  me  borner,  en  ce  qui  le  concerne,  à  rapporter  le 
titre  des  autres  ouvrages  philosophiques  qui  lui  sont  attribués 
dans  Y  Index  de  M.  Hall. 

Anvayârtha-jorakàçikâ. 

Commentaire  contenant  la  matière  de  7000  çlokas  sur  le 
Samkshepa-çàriraka,  composé  sous  le  règne  de  Manukula 
Aditya,  qui  est  lui-même  un  commentaire  du  Çârîraka- 
viîmànisû-bhàshya  de  Çaiikara. 
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Pa  da-yoja  n  ik  a . 
Commentaire  contenant  la  matière  de  4000  çlokas  sur  l' Upa- 
deça-sahasrî  de  Çankara. 

Vidvan-mano-ranjim . 
Commentaire  sur  le  Vedànta-sâra,  formant  100  pages  in- 
octavo  dans  l'édition  de  Calcutta. 

Mânasollâsa-vrttânta-vilÔMi. 
Commentaire  contenant  la  matière  de  1800  çlokas  d'un  com- 
mentaire du  Dakshinâ-mûrtti-stotra  de  Çaiikara. 

Les  Upanishads  de  l'AtharYa-Veda  publiées  en  1872  à  Calcutta, 
et  qui  forment  le  n*^  249^  de  la  Bibl.  Indica^  sont  commentées 
par  Nàràyana  sur  lequel  je  ne  saurais  fournir  aucune  indica- 
tion, les  auteurs  de  ce  nom  qui  ont  écrit  sur  la  philosophie 
étant  trop  nombreux  pour  qu'il  soit  possible  d'identifier  avec 
certitude  à  l'un  d'eux  le  commentateur  de  ces  Upanishads  et  de 
signaler  les  autres  ouvrages  qu'il  peut  avoir  composés. 

J'achèverai  ce  paragraphe   par  quelques  mots  sur  Ananda- 
Giri,  glossateur  de  Çaukara.  Il  vivait,  présume-t-on ,  au  x®  ou 
au  xi«  siècle  après  J. -G.  et  était  disciple  de  Anandajnâna,  dis- 
ciple lui-même  de  Çuddhànanda.  Indépendamment  de  ses  gloses 
sur  tous  les  commentaires  de  Çaiikara  relatifs  aux  Upanishads 
excepté  ceux  de  la  Kaiishitaki  et  de  la  Çvetâçv.  Up.,  ]e  trouve 
sous  son  nom  les  ouvrages  suivants  dans  V Index  de  M.  HaU. 
Çâriraka-bhâshya-nycuja--nirnaya. 
Commentaire  contenant  la  matière  de  17500  çlokas  sur  le 
Çâriraka-riiîmânisâ-hhâshya  de  Çankara. 
Gitâ-hhâshya-vivecana. 
Commentaire  sur  le  Gitâ-hhâshya  de  Çankara.  Il  comprend 
la  matière  de  8000  çlokas. 

âtma-jnânopadeça-prakarana-tîkâ. 
Commentaire  sur  l'ouvrage  du  même  titre  de  Çankara  ;  il 
contient  la  matière  de  550  çlokas. 
Svarûpa-nirnaya-tîkâ . 
Commentaire  sur  l'opuscule  du  même  titre  de  Çankara  ;  il 
contient  la  matière  de  200  çlokas. 
Pancîkarana-vivarana. 
Commentaire  sur  la  Pancîkarana-prakriyà  de  Çankara  ; 
il  contient  la  matière  de  160  çlokas. 


1.  Ce  fascicule  contient  les  Upanishads  suivantes  :  Ciras,  Garbha,  JSâda- 
vindu,  Brahmavindu ,  Arririavindu,  Dhyânavindu,  Tejovindu,  Yogaçikshd, 
Yogatattva,  Samnyâsa,  druntya. 
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Çankara-vijaya . 

Ou  l'histoire  des  polémiques  de  Çaiikara  contre  les  hétéro- 
doxes et  les  hérétiques,  dont  nous  avons  déjà  parlé. 

Comme  on  le  voit,  Ananda-Giri  paraît  s'être  donné  comme 
tâche  exclusive  l'explication  des  principaux  ouvrages  de  Gaïi- 
kara  et  la  vulgarisation  de  la  gloire  du  maître  qu'il  avait, 
ce  semble,  en  vénération  toute  particulière. 


§  V. 

Exposé  des  travaux  dont  les  Upanishads  ont  été  l'objet 
de  la  part  des  savants  européens. 

C'est  à  un  français,  au  savant  et  courageux  Anquetil  Duperron, 
qu'est  dû  le  premier  travail  sur  les  Upanishads  qu'on  ait  entre- 
pris en  Europe.  Dans  son  zèle  pour  l'étude  des  langues  et  des 
littératures  de  l'Orient,  il  n'hésita  pas  à  prendre  du  service 
dans  un  régiment  qui  partait  pour  Pondichéry  (1754)  afin  d'aller 
acquérir  dans  l'Inde  même  les  connaissances  dont  il  était  avide 
et  réunir  les  manuscrits  inconnus  en  Europe  qu'il  lui  serait  pos- 
sible de  trouver.  Cette  aventureuse  entreprise  ne  fut  pas  stérile. 
Anquetil  rapporta  de  ses  voyages  des  matériaux  nombreux  et 
importants  dont  il  s'appliqua  à  tirer  parti  avec  autant  d'énergie  et 
de  persévérance  qu'il  en  avait  mis  à  les  rassembler.  La  traduction 
du  Zejid  Avesia  publiée  en  1771,  fut  le  premier  fruit  des  tra- 
vaux de  cabinet  du  célèbre  orientaliste.  En  1801,  Anquetil, 
grâce  aux  secours  discrets  de  ses  amis,  qui  trouvèrent  un  habile 
expédient  pour  subvenir  aux  frais  d'impression  de  cet  ouvrage 
sans  blesser  la  délicatesse  de  l'auteur,  lui  donna  un  pendant, 
par  sa  traduction  latine  d'une  collection  de  50  Upanishads, 
parmi  lesquelles  figurent  les  plus  importantes.  Cette  traduction 
n'a  pas  été  faite  d'après  les  originaiix  sanskrits;  Anquetil  ne 
possédait  sur  l'ancienne  langue  de  l'Inde  que  des  données  extrê- 
mement incomplètes  qui  ne  lui  eussent  pas  permis  de  traduire 
directement  les  Upanishads,  quand  même  il  en  aurait  possédé  les 
manuscrits  originaux.  Ainsi  qu'il  l'indique  par  le  titre  même  ^ 


1.  Ce  titre  est  assez  curieux  pour  que  je  croie  devoir  le  rapporter  in 
extenso  :  «  Oupnek'iiat  (id  est,  secretum  tegendum)  :  opus  ipsa  in  India 
rarissimum,  contiiiens  antiquam  et  arcanam,  seu  tlieologicam  et  philo- 
sopliicam,  doctrinam,  c  quator  sacris  Indorum  libris,  Raie  Beid,  DJedJr 
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il  fît  sa  traduction  sur  deux  manuscrits  qui  lui  venaient  de 
Faisabad  dans  la  province  d'Oude  et  qui  contenaient  une  tra- 
duction persane  des  Upanishads  exécutée  à  Delhi  en  1656  par 
des  pandits  venus  de  Bénarès  sur  l'ordre  de  Mohamed-Dara- 
Schakoh,  fils  aîné  du  chah  Jehan  et  frère  d'Aureng-Zeb,  qui  le 
fit  périr  l'année  suivante  (1657).  Le  but  de  ce  malheureux  prince, 
dont  la  sagesse,  comme  le  remarque  M.  Weber,  est  tombée  dans 
l'oubli,  tandis  que  l'ambition  de  son  cruel  compétiteur  a  rendu 
son  nom  célèbre,  était,  paraît-il,  de  préparer  le  rapprochement 
du  çoufisme  et  du  védantisme.  Quoi  qu'il  en  soit  et  à  en  juger 
par  l'œuvre  d'Anquetil,  cette  traduction  est  très-exacte,  bien 
qu'entremêlée  en  certains  endroits  de  morceaux  empruntés  aux 
commentaires,  tandis  que  dans  certains  autres,  dans  la  CJiând. 
Up.,  par  exemple,  des  chapitres  entiers  du  texte  original  font 
défaut,  sans  qu'il  soit  toujours  bien  facile  de  se  rendre  compte 
du  motif  qui  en  a  déterminé  la  suppression. 

Jusqu'en  1850,  époque  à  laquelle  M.  Weber  commença  dans 
les  Indische  Stitdien  la  publication  de  son  analyse  des  Upa- 
nishads contenues  dans  la  traduction  d'Anquetil,  cette  traduction 
paraît  à  peine  avoir  été  connue  des  savants  ;  en  tous  cas  ils  en  ont 
tenu  peu  de  compte.  Cet  oubli  s'explique  facilement  et  par  diffé- 
rentes raisons.  Le  principal  souci  d'Anquetil  a  été  une  fidélité  lit- 
térale exagérée  aux  dépens  de  la  clarté  des  idées  et  de  la  forme 
littéraire.  On  aura  une  idée  de  sa  méthode  quand  on  saura  que, 
non-seulement  il  s'astreint  à  rendre  la  construction  exacte  de 
la  phrase  persane,  que  non-seulement  il  traduit  le  mot  par  le 
mot  avec  une  servilité  qui  l'oblige  à  multiplier  les  parenthèses 
afin  de  présenter  l'idée  du  texte  sous  une  forme  un  peu  plus 
compréhensible,  mais  qu'il  reproduit,  avec  les  altérations  phoné- 
tiques et  les  contractions  qu'elles  ont  subies  dans  la  transcrip- 
tion persane,  les  nombreuses  expressions  de  terminologie  védan- 
tique  empruntées  au  texte  sanskrit  par  les  premiers  traducteurs. 
L'ouvrage  est  bien  précédé  d'un  index  où  les  termes  sanskrits 
sont  interprétés,  mais  cette  interprétation  laisse  beaucoup  à  dési- 
rer pour  la  précision  et  l'exactitude.  Ainsi,  pour  n'en  citer  qu'un 
exemple,  le  mot  Prakrut  (Prakiiï)  est  interprété  en  ces  termes  : 

Beid,  Sam  Beid,  Aihrban  Beid,  excerptum  ;  ad  verbum  Persico  idiomate, 
sanskreticis  vocabulis  intermixto,  in  Latinum  conversum  ;  dissertatio- 
nibus  et  annotationibus  difficiliora  explanantibus,  illustratum  :  studio 
et  opéra  Anquetil  Duperron,  Indicopleustœ.  R.  Inscript,  et  human. 
litter.AcademiœolimPensionar.  et  Directoris.  Quisquis  Deuminfdligii  Dcus 
fit  (Oupnek'hat  lY  Mandek.  T.  I,  p.  394).  Argentorati  IX  (1801),  2  vol.  » 
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«  Justa  temperatio  trium  qualitatum  »,  et,  entre  parenthèses  : 
«  très  qualitates  simul,  sequa  lance,  in  homine  existentes  ». 

Une  telle  méthode,  il  faut  le  reconnaître,  s'imposait  peut-être  à 
Anquetil  à  1  époque  où  il  fit  sa  traduction  et  en  l'absence  de 
secours  littéraires  autres  que  les  manuscrits  mêmes  qu'il  avait 
à  interpréter;  elle  n'en  eut  pas  moins  pour  effet,  je  ne  dirai 
pas  de  rendre  son  travail  absolument  inintelligible  au  mo- 
ment où  il  parut ,  mais  d'exiger  du  lecteur  qui  voulait  en  péné- 
trer le  sens  intime,  un  travail  extrêmement  pénible  et  rebu- 
tant que  ne  devaient  pas  tarder,  du  reste,  à  rendre  presque 
inutile,  soit,  pour  le  grand  public,  les  exposés  si  clairs  et  si  précis 
de  Colebrooke,  soit,  pour  les  indianistes,  le  texte  même  des 
Upanishads  dont  les  plus  importantes  furent,  comme  nous 
allons  le  voir,  apportées  et  publiées  en  Europe  peu  d'années 
après. 

Toutefois,  si  Anquetil  était  obligé,  pour  ne  pas  s'égarer,  de 
suivre  pas  à  pas  et  strictement  le  texte  unique  et  dépourvu  de 
commentaires  qu'il  avait  entre  les  mains,  il  eût  pu,  et  Ton  doit 
s'étonner  qu'il  ne  l'ait  pas  tenté,  accompagner  sa  traduction  d'un 
exposé  succinct  et  méthodique  de  la  doctrine  contenue  dans  les 
Upanishads.  Peut-être  a-t-il  cru  assez  faire  dans  ce  sens  en  ajou- 
tant à  son  travail  des  dissertations  savantes  par  lesquelles  il 
établit  la  ressemblance  de  certaines  idées  védantiques  et  de  celles 
que  professèrent  les  philosophes  de  l'école  d'Alexandrie,  les  Gnos- 
tiques  et  les  Cabalistes,  ainsi  que  des  notes  érudites  et  curieuses 
où  les  explications  et  les  rapprochements  sont  présentés  au  fur 
et  à  mesure  que  le  texte  en  fournit  l'occasion.  Mais  en  dépit  de 
la  bonne  volonté  de  l'auteur,  le  commentaire  qui  accompagne 
VOupnek'hat  ne  répondait  guère  à  son  objet,  car  on  ne  pou- 
vait le  comprendre  sans  une  idée  générale  du  védantisme  qu'il 
était  très-difficile,  sinon  impossible,  de  former  d'après  la  traduc- 
tion d' Anquetil. 

En  résumé,  ce  travail  ne  pouvait  et  ne  devait  en  effet  servir  que 
plus  tard  aux  savants  qui,  comme  M.  Weber,  avaient  acquis 
par  leurs  propres  recherches  sur  les  originaux  une  connais- 
sance assez  complète  du  sujet  pour  pouvoir  suppléer  utilement 
au  défaut  des  textes  non  encore  parvenus  en  Europe  par  la  tra- 
duction qu'en  offrait  VOupnek'hat. 

Voici  un  tableau  des  Upanishads  traduites  par  Anquetil,  où 
leur  dénomination  altérée  est  placée  en  regard  du  titre  exact 
qu'elles  portent  dans  les  originaux  sanskrits. 
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1  Tschehandouk 

2  Brehdarang 

3  Mitri 

4  Mandek 

5  Eischavasieh 

6  Sarb 

7  Naraïn 

8  Tadiw 

9  Athrbsar 

10  Hensnad 

11  Antrteheh  ou  Sarbsar 

12  Kok'kenk 

13  Sataster 

14  Porsch 

15  Dehian  band 

16  Maha  Oupnek'hat 

17  Atma  pra  boudeh 

18  Kioul 

19  ScbatRoudri 

20  Djog  Sank'ha 

21  Djogtat 

22  Schiw  Sanklap 

23  Athrb  Sak'ba 

24  Atma 

25  Brahm  Badia 

26  Anbrat  Bandeh 

27  Tidjbandeh 

28  Karbheh 

29  Djabal 

30  Maha  Naraïn 

31  Mandouk 

32  Schekl  ou  Pankl 

33  Tschehourka 

34  Pram  Hens 

35  Arank 

36  Kin 

37  Kiouni 

38  Anandbli 

39  Bharkbli 

40  Bark'heh  soukt 

41  Djounka 

42  Amrat  Lankoul 


Chândogya 

Brhad  Àranyaka 

Maitri 

Mundaka 

îçâvâsya 

Sarva 

Nârâyafia 

Tadeva 

Atharvaçiras 

Harasanâda 

Sarvasâra 

Kaushîtaki 

Çvetâçvatara 

Praçna 

Dhyânavindu 

Mahâ 

Atmaprabodha 

Kaivalya 

Çatarudriya 

Yogaçikshâ 

Yogatattva 

Çivasamkalpa 

Atharvaçîkhâ 

Atma 

Brahmavidyâ 

Amrtavindu 

Tejovindu 

Garbha 

Jàbàla 

Mahânârâyana 

Mândûkya 

Çàkalya  (?) 

Kshurikâ 

Paramahamsa 

Ârunika 

Kena 

Kâthaka 

Ânandavallî 

Bhrguvallî 

Purushasûkta 

Cûlikâ 

Amrtâlarakâra  (?) 
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43  Anbrat  nad  =  Amrtanâda 

44  Baschkl  =  Yàshkala 

45  Tschliakli  =:  Chàgaleja  (?) 

46  Tark  =  Tàraka  "^ 

47  Ark'hi  =  Àrsheya  (?) 

48  Pranou  =  Pranava 

49  Schavank  =  Gaunaka  (?) 

50  Nersing'  heli  =  Nrsimha-Tâpanîya. 

Ce  travail  considérable  et  longtemps  stérile  fut  suivi  de  très- 
près  (1805)  par  la  publication  dans  les  Asiatic  Reseay^ches  de 
l'excellent  Essai  sur  les  Védas  de  Colebrooke.  Dans  cet  exposé, 
d'une  clarté  et  d'une  exactitude  admirables  pour  l'époque,  le 
savant  et  sagace  Anglais  indiqua  le  titre  de  la  plupart  des 
Upanishads  et  traduisit  quelques  passages  des  plus  importantes. 
Vingt  ans  plus  tard,  de  1823  à  1827,  il  publiait  dans  les  Tran- 
sactions de  la  Société  asiatique  de  Londres  ses  résumés  des 
systèmes  philosophiques  de  l'Inde  et  en  particulier  du  Yedànta 
qui  sont  restés  jusqu'à  la  publication  des  Sûtras  philosophiques 
dans  la  Bibl.  Indica  et  les  travaux  de  MM.  Ballantyne,  Bar- 
thélemy-Saint-Hilaire,  etc.  la  source  presque  unique  de  tous  les 
travaux  de  seconde  main  sur  la  philosophie  de  l'Inde,  y  compris 
le  résumé  si  superficiel  de  M.  Cousin  dans  son  Histoire  de  la 
Philosophie. 

Dans  l'intervalle  des  travaux  de  Colebrooke,  le  brahmane 
éclectique  Ram  Mohun  Roy  publia  à  partir  de  1819  une  tra- 
duction anglaise  des  Upanishads  intitulées  Kàthaka,  îçâ,  Kena, 
et  Mundaka.  Mais  comme  l'a  remarqué  Eugène  Bvin\o\\î(Journal 
des  Savants,  1852),  les  préoccupations  théologiques  de  Fauteur 
n'ont  pas  été  sans  exercer  une  influence  fâcheuse  sur  l'exactitude 
de  sa  version. 

L'impulsion  donnée  par  Colebrooke  aux  études  directes  sur  la 
philosophie  de  l'Inde  se  soutint  en  ce  qui  regarde  les  Upa- 
nishads et  le  védantisme  par  la  publication  de  plusieurs  travaux 
importants  qui  se  succédèrent  à  de  courts  intervalles,  à  partir 
de  1832.  C'est  en  cette  année  que  parut  le  grand  ouvrage  de 
\Mndischmann  le  père  sur  la  philosophie  orientale,  intitulé 
Die  Philosophie  im  Fortgang  der  Weltgeschichte.  Il  con- 
tenait, au  miheu  d'un  fatras  mystique  de  peu  de  valeur  au  point 
de  vue  de  la  science,  de  bonnes  traductions  par  Windischmann 
le  fils,  de  fragments  tirés  des  l'panishads  surtout  de  la  Chân- 
dogya,  mais  aussi  des  suivantes  :  Z^/ 'A.  «r.,/i«//m/^a,  içâ,  Kena 
et  Mundaka. 
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Ce  livre  fut  suivi  de  près  de  Sancara,  sive  de  Theologu- 
menis  Vedanticorumqne  Windischmann  le  fils  publia  à  Bonn  en 
1833.  Ce  travail  du  jeune  savant  est  resté  pour  ainsi  dire  classique. 
Tous  les  indianistes  se  sont  accordés  pour  en  louer  l'excellente 
méthode,  la  précision  et  la  clarté,  comme  pour  reconnaître  l'exac- 
titude des  renseignements  et  la  prudence  des  conclusions  de  l'au- 
teur. Comme  le  titre  l'indique,  l'objet  de  celui-ci  était  d'exposer  la 
doctrine  védantique  en  prenant  pour  base  les  travaux  de  Çaïikara, 
ce  qui  ne  l'empêcha  pas  de  faire  de  nombreux  emprunts  aux  Upa- 
nishads  dont  il  essaya  pour  la  première  fois  de  déterminer  Tépoque 
par  des  arguments  grammaticaux  et  historiques.  On  ne  saurait 
se  dissimuler  pourtant  qu'il  nous  apprend  peu  de  chose  sur 
l'origine  et  le  développement  de  la  doctrine.  A  cet  égard,  il  ne 
fait  guère  que  confirmer  par  quelques  textes  les  données  fournies 
déjà  par  Colebrooke.  Mais  n'oublions  pas  que  trop  de  documents 
et  de  renseignements  de  toute  nature  faisaient  défaut  alors 
pour  qu'il  fût  possible  de  jeter  les  bases  d'une  chronologie  rela- 
tive des  Upanishads  et  de  fonder  sur  ce  travail  préliminaire  un 
tableau  historique  de  l'évolution  des  idées  du  vedânta.  Pour 
l'époque,  on  ne  pouvait  guère  faire  plus  ni  mieux  que  lui. 

En  même  temps  que  paraissait  ce  savant  et  consciencieux 
travail,  le  baron  d'Eckstein  commençait,  dans  le  Journal  asia- 
tique, une  série  de  traductions  d' Upanishads  et  d'études  sur  ces 
ouvrages  conçues  dans  un  esprit  bien  différent.  La  traduction 
française  de  VAitareya  Up.  suivie  de  remarques  explicatives 
[Journal  asiatique,  1833) ,  des  travaux  du  même  genre  sur 
la  Nrsi^nha  Up.  [Journal  asiatique,  années  1836-1837)  et  sur 
la  Kâtha  Up.  (3"^®  livraison  du  journal  Y  Institut  historique, 
sans  date)  ont  ce  même  caractère  d'absence  de  méthode  et  de 
divagation  érudite  qui  gâte  la  plupart  des  ouvrages  dus  à  la 
plume  de  M.  d'Eckstein.  Très-versé  dans  tout  ce  qui  touchait 
à  la  philologie  orientale  et  connaissant  bien  le  sanskrit,  il  tra- 
duisait avec  exactitude;  mais  son  intempérance  d'imagination, 
son  penchant  à  rapprocher  les  choses  les  plus  étrangères,  son 
peu  de  respect  pour  les  faits  acquis  et  son  peu  de  goût  pour 
les  données  précises  ont  fait  de  ses  commentaires  sur  les  Upa- 
nishads l'œuvre  d'érudition  la  plus  singulière  et  la  plus  stérile 
qu'on  puisse  imaginer.  Certaines  de  ses  vues  sont  peut-être 
exactes,  mais  elles  se  trouvent  égarées  dans  un  tel  dédale  de 
conceptions  arbitraires,  d'assertions  sans  fondement,  de  rappro- 
chements injustifiables  et  d'idées  jetées  pêle-mêle,  au  hasard  d'une 
science  immense  et  d'une  imagination  trop  vagabonde,  que  la  peine 
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de  les  chercher  et  la  difficulté  de  les  rencontrer  l'emportent  sur  le 
profit  qu'on  en  peut  attendre. 

Nous  avons  encore  à  signaler  pour  cette  même  période  de 
1830  à  1840,  la  traduction  en  français  de  Vîçâ  et  de  la  Kena 
TJp.,  insérée  par  M.  Pauthier  dans  son  Mémoire  sur  la  Doc- 
trine du  Tao  et  la  traduction,  aussi  en  français,  des  Upanishads 
intitulées  Kàthaka  et  Miindakai^ar  Poley.  Plus  tard,  en  1844, 
le  même  savant  publia  le  texte  sanskrit  et  la  traduction  alle- 
mande des  cinq  Upanishads  suivantes  :  Brhad  âranyaka,  Kà- 
thaka, îçâ,  Kena  et  Mundaka. 

Le  dernier  travail  important  dont  les  Upanishads  ont  été 
l'objet  en  Europe  est,  indépendamment  du  savant  résumé  biblio- 
graphique que  leur  a  consacré  M.  Weber  dans  son  ouvrage 
intitulé  Academische  Vorlesungen  ilber  Indische  Littera- 
turgeschiclite,  publié  en  1852,  la  grande  étude  du  même  pro- 
fesseur parue  sous  le  titre  de  Analyse  der  in  Anquetil  du 
Perron  s  TJehersetzung  enthaltenen  TJpanishad  dans  les 
volumes  I,  II  et  IX  des  Indische  Studien,  Dans  cette  analyse, 
M.  Weber  a  utilisé  la  traduction  d' Anquetil  en  en  rapprochant 
tous  les  originaux  publiés  et  les  manuscrits  dont  il  a  pu  avoir 
communication,  pour  dégager  avec  la  vaste  érudition  et  la  mé- 
thode sévère  qu'on  retrouve  dans  toutes  ses  publications,  les  don- 
nées philologiques,  historiques,  liturgiques  et  philosophiques  con- 
tenues dans  les  Upanishads  qu'on  connaissait  directement  ou 
indirectement  en  Europe  vers  1850.  Ajoutons  cependant  que, 
si  ce  travail  se  recommande  par  les  qualités  qui  distinguent  en 
général  les  œuvres  de  l'éminent  professeur,  il  est  aussi  comme  la 
plupart  d'entre  elles  peu  accessible  au  commun  des  lecteurs,  non- 
seulement  à  cause  de  la  forme  extérieure  de  l'exposition  dont  la 
concision  est  parfois  presque  algébrique,  mais  encore  et  surtout 
parce  que  les  faits  n'y  sont  pas  groupés  de  manière  à  permettre 
une  vue  d'ensemble.  M.  Weber  a  exécuté  une  première  opération, 
de  beaucoup  la  plus  ardue,  mais  qui  en  nécessite  une  seconde. 
Le  minerai  est  extrait  et  séparé  des  matières  hétérogènes  avec 
une  grande  sûreté  de  main  :  il  reste  à  le  mettre  en  œuvre  ^ . 


1.  Parmi  les  travaux  de  M.  Weber  relatifs  aux  Upanishads,  on  peut  encore 
citer  son  mémoire  sur  la  Râmatâpaniya  Up.,  Berlin  1864,  et  son  édition 
de  la  Brh.  âr.  Up.,  comprise  dans  celle  qu'il  a  donnée  de  la  Vâjasaneya 
samhitn  et  du  Çatapatha  brâhmana,  qui  en  dépend.  Je  signalerai  en  outre 
un  bon  travail  de  M.  Nève  (Journal  asiatique,  année  1866)  sur  Çajikara 
et  les  doctrines  vôdantiques. 
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J'ai  encore  à  dire  un  mot  des  publications  qui  nous  sont 
venues  de  l'Inde  même  dans  ces  vingt-cinq  dernières  années. 

M.  Rôer,  dans  sa  préface  de  l'édition  des  Upanishads  dans  la 
Bihl.  Indica,  fait  mention  d'une  édition  des  Kâtha,  içà,  Kena, 
Mundaka,  Mândûkya,  Praçna  et  Aitareya  Up.  avec  des  ex- 
traits du  commentaire  de  Çaiikara,  publiée  par  la  Tattvahodhinî 
Society  et  des  Kâtha,  tçâ,  Kena,  Muyydaka,  Mândûkya  et 
Çvetâçvatara  Up.  parues  dans  la  Tattvahodhinî  Pattrikâ, 
Les  Kâtha,  içà,  Kena,  Mândûkya  Up.  et  une  partie  de  la 
Mundaka  Up.  sont  suivies  dans  cette  dernière  publication  d'une 
traduction  bengalie,  tandis  qu'une  traduction  anglaise  accompagne 
les  Kâtha,  Mundaka,  îçâ  et  Çvetâçvatara  Up.  M.  Rôer  ne 
donne  pas  la  date  de  ces  éditions  peu  connues  en  Europe  :  en 
tous  cas  elles  sont  antérieures  à  1850. 

C'est  en  1849  que  la  Compagnie  des  Indes  fit  entreprendre, 
sous  la  direction  de  la  Société  asiatique  du  Bengale,  la  publi- 
cation des  Upanishads  dans  sa  grande  collection  de  la  Bihl. 
Indica.  Les  premiers  fascicules  contenaient  le  texte  de  la  Brh. 
âr.  Up.  avec  le  commentaire  de  Çaïjkara  et  la  glose  d'Ananda 
Giri,  édité  par  M.  Rôer.  En  1850,  et  par  les  soins  du  même 
éditeur,  parurent  les  textes,  avec  commentaires  de  Çaiikara  et 
gloses  d'Ananda  Giri  (excepté  pour  la  Çvetâçv,  Up.),  des 
Chândogya,  îçâ,  Kena,  Kâtha,  Praçna,  Munda,  Mândûkya, 
Taittirîya,  Aitareya  et  Çvetâçvatara  Up.  Trois  ans  après , 
M.  Roer  donna,  dans  la  même  collection,  la  traduction  anglaise, 
avec  des  fragments  des  commentaires  de  Gaiikara,  des  Taitti- 
rîya, Aitareya,  Çvetâçvatara,  Kena,  îçâ,  Kâtha,  Praçna, 
Mundaka  et  Mândûkya  Up.,  suivies  en  1856  de  celle  de  la 
Brh.  âr.  Up.  et  des  commentaires  de  Çankara  sur  le  premier 
chapitre  par  le  même  savant,  auquel  le  mauvais  état  de  sa  santé 
ne  permit  pas  de  continuer  la  laborieuse  entreprise  qu'il  avait  si 
bien  commencée.  Sa  tâche  fut  reprise  d'abord  par  M.  Cowell 
qui  donna  en  1861  le  texte  de  la  Kaushîtaki-Brâhmana  Up. 
avec  le  commentaire  de  Çankara,  et  l'année  suivante  celui  de 
la  Maitri  Up.  avec  le  commentaire  de  Ràmatîrtha;  les  deux 
ouvrages  étaient  suivis  de  la  traduction  anglaise.  La  même 
année  (1862),  le  pandit  Ràjendralàla  Mitra  publiait  une  tra- 
duction anglaise  de  la  Chândogya  Up. 

Enfin,  après  un  intervalle  de  dix  ans,  un  autre  pandit,  Rama- 
maya  Tarkaratna,  professeur  de  rhétorique  au  coUége  sanskrit 
de  Calcutta,  reprenait  dans  la  Bihl.  Ind.  la  publication  des 
Upanishads  par  les  suivantes  :  Ciras,  Garhha,  Nâdavindii, 
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Brahmavindu,  Amrtavindu ,  Dliyânavindu,  Tejovindu, 
Yogaçikshâ,  YogataUva,  Samnyâsa,  krunîya,  suivies  du 
commentaire  de  Nâràyana  et  dépendant  toutes  de  l'Atharva- 
Yeda. 

Il  y  a  lieu  d'espérer  que  l'entreprise  n'en  restera  pas  là  et  que 
dans  un  prochain  avenir  nous  posséderons  le  texte  de  la  plupart 
des  Upanishads  qui  nous  manquent  encore,  bien  que,  répétons- 
le,  tout  ce  qui  reste  à  paraître  soit  très-vraisemblablement  et 
à  peu  d'exceptions  près  d'intérêt  secondaire. 

Quant  au  jugement  à  porter  sur  la  valeur  de  ces  travaux , 
on  peut  dire  en  général  que  les  textes  publiés  dans  la  Bihl. 
Ind.  sont  très-corrects;  les  traductions  offriraient  peut-être 
plus  de  prise  à  la  critique.  On  pourrait  reprocher  à  celles  de 
^  M.  Roer,  tout  en  en  reconnaissant  l'exactitude  et  la  précision, 
un  attachement  peut-être  exagéré  aux  explications  adoptées  par 
Çahkara.  Celles  de  M.  Gowell  laissent  encore  moins  à  désirer  à 
tout  égard.  Mais  je  dois  faire  mes  réserves  en  ce  qui  regarde 
la  traduction  de  la  Chând.  Up.  de  Râjendralàla  Mitra.  Il  m'est 
arrivé  assez  souvent  d'être  en  désaccord  avec  lui.  Gomme  j'ai  eu 
soin  le  plus  souvent,  quand  cette  divergence  s'est  produite,  de 
mettre  son  interprétation  en  regard  de  la  mienne ,  le  lecteur  se 
trouvera  en  mesure  de  décider  entre  les  deux. 


§  6. 

Remarques  bibliographiques  spéciales  sur  les  Upanishads 
mises  à  contribution  pour  ce  travail. 

1°  Brhad  âranyaka  TJpanishad. 

Cette  Upanishad  forme  les  six  derniers  adhyâyas  du  Brâh- 
mana  du  Yajus  blanc  ou  Çatapatha  Brâhmana.  Ces  six 
adhyâyas  correspondent  à  trois  kàndas  portant  chacun  un 
titre  spécial  et  terminés  par  un  vamça,  ou  liste  de  maîtres 
remontant  jusqu'à  Brahma. 

Le  premier  kânda,  qui  comprend  les  deux  premiers  adhyâyas, 
s'appelle  le  Madhukànda. 

Le  deuxième  kàiula  (adhyâyas  3  et  4)  est  le  Tâjuavalkiya- 
Kânda. 

Le  troisième  kânda  (adhyâyas  5  et  6)  est  le  Khilakânda. 
Le  tout  est  en  prose  à  l'exception  de  quelques  çlokas  cités  dans 
le  troisième  kânda. 
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M.  Weber  remarque,  avec  raison  selon  moi,  que  ces  différentes 
parties  paraissent  se  suivre  par  ordre  chronologique  et  que,  par 
conséquent,  les  dernières  sont  les  moins  anciennes. 

Le  Çatapatha  Brâhmana,  qui  est  conservé,  comme  le  Yajus 
blanc  lui-même  dont  il  dépend,  dans  une  double  recension, 
celle  des  Màdhyandinas  et  celle  des  Kânvas,  a  été  commenté 
pour  la  première  fois  par  Harisvâmin  et  Sâyana,  dont  les  com- 
mentaires n'existent  jusqu'ici  qu'en  fragments.  La  Br-h.  àr.  Up. 
a  été  expliquée  par  Dviveda  Ganga  de  Guzzerat  et  d'autre  part 
dans  l'école  des  Kânvas  par  Çankara,  au  commentaire  duquel 
se  sont  rattachés  un  grand  nombre  d'autres  ouvrages  de  ses 
disciples.  M.  Weber,  à  qui  j'emprunte  ces  renseignements  ^  l'a 
publié  avec  des  extraits  des  commentaires  qui  s'y  rapportent. 
La  B(h.  àr.  Up.  de  l'école  des  Kânvas  a  été  aussi  éditée  et  en 
partie  traduite  par  Poley  et,  en  1849,  par  Rôer,  avec  le  com- 
mentaire de  Çaiikara,  la  glose  d'Ànanda  Giri  et  une  traduc- 
tion anglaise  comprenant  le  commentaire  de  Çankara,  mais  pour 
le  premier  adhyàya  seulement,  dans  les  n°^  27,  38  et  135  de  la 
Bibl.  Indica.  Cette  dernière  édition,  dont  le  texte  forme  les 
n°'  5  à  9,  10  à  12,  14,  16  et  18  de  la  Bibliotheca  Indica  est 
celle  dont  je  me  suis  servi  pour  ce  travail.  Notons  enfin  que  la 
Brh.  âr.  Up.  est  la  deuxième  de  celles  qu'Anquetil  Duperron 
a  traduites  du  persan.  L'original  persan  avait  été  rédigé  d'après 
la  recension  des  Kâjwas  et  présente  quelques  lacunes  ;  les 
vamças,  par  exemple,  y  font  défaut. 

2*^  Chândogya  Up. 

La  Chànd.  Up.  comprend  les  huit  derniers  adhyâyas  du 
Chândogya  Bràhmana  du  Sâma-Veda.  Ce  Bràhm.  se  compose 
lui-même  de  dix  adhyâyas  dont  les  deux  premiers  ne  sont  pas 
encore  connus  ;  les  autres  forment  TUpanishad  qui  se  subdivise 
en  154  kandikâs  en  prose. 

Plusieurs  légendes  et  fragments  de  la  Chànd.  Up.  ont  été 
traduits  par  Windischmann  le  fils  et  insérés  soit  dans  son  ouvrage 
intitulé  Sancara,  soit  dans  celui  de  son  père.  Lie  Philosophie 
im  Fort  gang  der  Weltgeschichte  ^. 

Le  texte  complet  de  la  Chànd.  Up.  a  été  publié  avec  le  com- 
mentaire de  Çaiikara  et  la  glose  d'Ananda  Giri,  en  1850,  dans 

1.  Eis,i.  lut.  ind.  trad.  Sadous,  p.  243.  —  Burnouf,  dans  son  Comm. 
sur  le  Yaçna,  a  publié  aussi  quelques  fragments  du  texte  de  la  Brh.  âr. 
Up.  suivis  de  la  traduction  française. 

2.  Cet  ouvrage  comprend  aussi  plusieurs  morceaux  de  la  Brh.  âr.  Up. 
également  traduits  par  Windischmann  le  fils. 


—  48  — 

laBibl.  Indica,  n"»  14.  15.  17.  20.  23  et  25,  par  M.  Rcier. 
C'est  à  cette  édition  que  sont  empruntés  tous  les  passages  que  je 
cite  dans  le  cours  de  ce  travail. 

La  traduction  anglaise  de  cette  Upanishad  par  Râjendralâla 
Mitra  a  paru  aussi  dans  la  Bibl.  Ind.,  dont  elle  forme  les  n°*  78 
et  181. 

La  Chând.  TJp.  est  la  première  du  recueil  traduit  par  An- 
quetil  ;  mais  la  traduction  présente  plusieurs  lacunes  indiquées 
en  détail  par  Windischmann  [Sancara,  préface,  p.  xv)  et  rappe- 
lées par  M.  Weber  (Ind.  Stud.,  I,  p.  254). 

3°  Kaushîtaki  Up, 

Cette  Upanishad,  en  prose  comme  les  précédentes,  est  appelée 
Kaushîtaki  Brâhmana^  Up.  par  Çaùkara  ;  d'après  M.  Weber 
(Hist.  litt.  ind.,  trad.  Sadous,  p.  119),  elle  forme  le  troi- 
sième et  dernier  livre  du  Kaushitakâranyaka  dépendant  du 
rg-Veda. 

Les  questions  bibliographiques  que  soulève  la  Kaush.  Up. 
ne  sont  pas  toutes  d'une  solution  facile.  Poley,  dans  sa  tra- 
duction des  Essais  sur  les  Vedas  de  Colebrooke,  ayant  avancé 
que  le  Kaushîtaki  Brâhmana  se  compose  de  neuf  adhyâjas 
dont  le  premier,  le  septième,  le  huitième  et  le  neuvième  forment 
la  Kaush,  Up.,  M.  Weber,  dans  son  Hist.  de  la  litt.  ind., 
demande  sur  quoi  est  fondée  cette  assertion  que  rien  à  sa  con- 
naissance ne  semble  justifier.  Un  manuscrit  de  la  Kaush.  Up. 
appartenant  à  VAsiatic  Society  expliquerait,  en  partie  du  moins, 
d'après  M.  Cowell,  le  fait  avancé  par  Poley  et  dont  s'étonne 
M.  Weber;  le  manuscrit  en  question  désigne  les  quatre  adhyàyas 
de  cette  Upanishad  comme  les  sixième,  septième,  huitième  et  neu- 
vième d'un  âranyaka  ;  il  s'agit  sans  doute  du  Kaushîtaki  âr. 
connu  de  M.  Weber,  mais  soumis  à  une  autre  division.  Quoi  qu'il  en 
soit,  M.  Cowell,  qui  a  publié  pour  la  première  fois  le  texte  et  la 
traduction  anglaise  de  la  Kaush.  Up.  {Bibl.  Ind.,  n°^  19  et  20 
de  la  nouvelle  série,  Calcutta  1861),  a  remarqué  par  la  com- 
paraison des  manuscrits  assez  nombreux  qu'il  a  eus  à  sa  dispo- 
sition, qu'il  existe  deux  recensions  du  texte  de  cette  Upanishad. 
Il  a  choisi  pour  son  édition  celle  qui  lui  a  paru  sur  d'assez  fortes 
raisons  constituer  une  véritable  çâkhà,  en  ayant  soin  d'ajouter 
en  note  les  variantes  les  plus  importantes  de  l'autre  recension 
dont  le  commentateur  a  paru  tenir  compte. 


1.  Qu'il  ne  faut  pas  en  tous  cas  confondre  avec  le  Kaushîlaki  (ou 
Çdnkhdyana)  Brâhmana  du  l\g-Veda. 
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Celte  Upanishad  est  la  douzième  (Kohenk)  de  celles  traduites 
du  persan  par  Anquetil. 

Rappelons  aussi  que  le  quatrième  adliyâyà  est  une  autre 
recension  du  dialogue  de  Gâr^iya  et  d'Ajâtaçatru  (Brlt.  or.  Up. 
2.  1.  1-20). 

4°  Taittirîya  Up. 

La  Taittirîya  Up.  est  formée  des  septième,  huitième  et  neu- 
vième livres  du  Taittirîya  âranyaka  du  Yajus  noir.  Cet 
àranyaka  compte  dix  livres,  dont  les  six  premiers  sont  litur- 
giques et  le  dernier  se  confond  avec  une  Upanishad  qu'on 
rattache  aussi  à  Y Atharva-veda,  la  Yâjnikî  ou  Nârâyanîyâ 
Up. 

La  Taitt.  Up.  proprement  dite  se  divise  en  trois  parties  en 
prose,  appelées  vallîs,  considérées  quelquefois  comme  formant 
chacune  une  Upanishad  distincte. 

La  première  est  appelée  Sarnhitâ  Up.^  ou  Çikshâi'allî,en 
raison  des  spéculations  grammaticales  auxquelles  le  début  de 
cette  partie  est  consacrée. 

La  seconde  partie  est  Y ânandavallî  et  la  troisième  la  Bhrgu- 
vallî;  elles  constituent  ensemble  la  Vàriinî  Up. 

Ces  deux  dernières  parties  sont  comprises  dans  les  Upanishads 
traduites  par  Anquetil,  qui  les  considère  comme  deux  Upanishads 
distinctes,  à  savoir  Anandbli  (la  38"^^  du  recueil)  =  ânanda- 
vallî et  Bharkbli  (la  39™^)  =  Bhrgitvallî. 

L'unique  édition  du  texte  de  cette  Upanishad  avec  le  com- 
mentaire de  Çankara  et  la  glose  d'Ananda  Giri  donnée  jusqu'ici 
est  celle  de  M.  Roer  dans  la  Bibl.  ind.  (n°  22,  Calcutta  1850), 
suivie  d'une  traduction  anglaise  [Bibl.  ind.,  n°^  41  et  50). 

5°  Aitareya  Up. 

Cette  Upanishad,  telle  que  M.  Roer  l'a  éditée  dans  la  Bibl. 
ind.  (n°^^  22,  23  et  34)  avec  le  commentaire  de  Caiikara  et  la 
glose  d'Ananda  Giri  (la  traduction  anglaise  par  le  même  est  con- 
tenue dans  les  n°^  41  et  50  de  la  même  collection)  comprend  les 
quatrième,  cinquième  et  sixième  adhvâjas  des  sept  qui  com- 
posent le  deuxième  livre  de  Y  Aitareya  âranyaka  du  rgveda. 
D'après  M.  Weber  {Hist.  litt.  ind.,  trad.  Sadous,  p.  116  et 
117)  «  le  second  et  le  troisième  forment  une  Upanishad  à  eux 
seuls,  et  une  nouvelle  subdivision  a  lieu  ici  ;  elle  consiste  en  ce 
que  les  quatre  dernières  sections  du  second  livre,  dont  le  contenu 


1.  Dans  le  sens  de  leçon  ou  division  d'un  ouvrage,  comme  plus  bas 
Vûrum  Up. 

REG^AUD  4 
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est  spécialement  en  harmonie  avec  la  doctrine  du  système  vedânta 
passent  par  excellence  pour  les  Aitareya  Upanishads.  » 

Toutefois,  la  dernière  de  ces  sections,  c'est-à-dire  le  septième 
adliyâya  du  deuxième  livre  de  YAitareija  âranyaka,  n'ayant 
pas  été  commentée  par  Çaiikara  qui  la  considère  comme  se  rap- 
portant à  l'àranyaka,  et  non  pas  à  l'Upanishad,  n'est  pas  com- 
pris, pour  ce  motif  sans  doute,  dans  l'édition  de  M.  Roer  dont  j'ai 
fait  usage  ici. 

Les  quatre  adhyâyas  en  question  ont  été  traduits  par  Cole- 
brooke  (Mise.  Ess.,  I,  47-53)  et  Windisclimann  le  père  les  a 
introduits,  d'après  la  traduction  Golebrooke,  dans  son  ouvrage 
déjà  cité  [Die  Phil.  in  Fortg.,  p.  1585-91).  De  plus,  une  ana- 
lyse en  a  été  donnée  par  le  baron  d'Eckstein,  dans  le  Journal 
Asiat.,  1833,  tomes  XI  et  XII. 

Les  sept  adhyâyas  qui  forment  le  deuxième  livre  de  VAit. 
âr.  font  partie  du  recueil  d'Anquetil  ;  ils  y  constituent  la  11"'^ 
Upanishad  intitulée  Sarbsar  =  Sarvasâra. 

6°  îçâ  TJp. 

Cette  très-courte  Upanishad  (18  vers)  qui  est  désignée  par 
le  mot  initial  du  premier  vers,  fait  partie  de  la  Vâjasaneyi- 
Samhitâ,  ou  du  Yajur-veda  blanc  dont  elle  forme  le  40"'^ 
adhyàya.  Comme  Upanishad,  Gankara  Ta  commentée  sur  la 
recension  des  Kanvas  et  elle  a  été  publiée  avec  ce  commentaire 
et  la  glose  d'Ânanda  Giri  par  M.  Roer,  dans  le  no24de  la  Bibl. 
ind.\  ce  savant  l'a  traduite  aussi  en  anglais  (n°^  41  et  50  de  la 
même  collection). 

Elle  est  une  de  celles  qui  ont  été  publiées  et  traduites  le  plus 
souvent;  par  exemple,  par  Ram  Mohun  Roy,  puis  par  Poley  qui 
l'a  traduite  en  français,  ainsi  que  Pauthier. 

Elle  est  la  cinquième  de  celles  d'Anquetil. 

7°  Kena  Up. 

La  Ke7ia  Up.  est  comme  la  précédente  désignée  par  le  premier 
mot  du  texte.  D'après  Gankara  et  Ânanda  Giri  elle  serait  le 
neuvième  adhyâya  d'un  Bràhmana  du  Sàma-veda,  le  Tala- 
vakâra,  dont  le  reste  est  perdu  ou  est  resté  inconnu  jusqu'ici. 
Elle  a  été  considérée  aussi  comme  se  rattachant  à  YAtharva,  pro- 
bablement, d'après  M.  Weber,  parce  que  la  mention  qu'elle  fait 
d'Umâ  Haimavatî  semblait  lui  donner  un  caractère  civaïte.  En 
tous  cas,  la  leçon  donnée  par  l'école  de  YAtharva  diffère  très- 
peu  de  celle  du  Sâma-veda. 

Elle  se  compose  de  quatre  kândas  comprenant  ensemble  trente- 
quatre  vers. 
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Le  texte  de  la  Kena  Up.  comme  celui  de  Yîçâ  Up.  a  été  sou- 
vent publié  et  traduit. 

Ram  Mohun  Roy  en  a  publié  le  texte  avec  le  commentaire  de 
Çaùkara,  d'après  l'école  du  Sâma-veda,  avec  une  traduction 
anglaise.  Poley  en  a  donné  une  édition  d'après  la  précédente. 
De  même,  Pauthier  en  a  publié  le  texte  et  la  traduction  française 
sur  laquelle  a  été  faite  une  traduction  allemande  qui  a  paru  dans 
le  Magazin  fur  die  Litteraiur  des  Auslandes,  1833,  n°  63. 
Enfin,  M.  Rder  en  a  fait  paraître  à  son  tour  le  texte  avec  le 
commentaire  de  Çaùkara,  la  glose  d'Ananda  Giri  et  une  traduc- 
tion anglaise  dans  la  Bihl.  indica,  aux  n°^  cités  ci-dessus. 

Elle  fait  partie  sous  le  nom  de  Kin,  du  recueil  d'Anquetil, 
dont  elle  est  la  36"°®  Upanishad  ;  la  traduction  d'Anquetil  sup- 
pose le  texte  de  l'école  de  Y  Atharva-veda. 

8°  Kâtha  Up.  ou  Kâthaka  Up. 

Quoique  attribuée  par  différents  manuscrits  au  Yajur-veda, 
cette  Upanishad,  dé  l'avis  de  M.  Weber,  dépend  exclusivement, 
du  moins  eu  égard  au  texte  connu  jusqu'ici,  de  Y Atharva-veda. 
La  légende  sur  laquelle  elle  repose  se  trouvant  sous  sa  première 
forme  dans  le  Taittirîya  Brâh.,  c'est  sans  doute  cette  circons- 
tance qui  a  fait  rattacher  l'Upanishad  elle-même  au  Yajui\  Dans 
l'édition  de  M.  Roer,  avec  le  commentaire  de  Çaiikara  et  la  glose 
d'Ananda  Giri  {Bibl.  ind,,  no«  24,  26,  28-31,  et  pour  la  tra- 
duction, n°^41  et  50),  elle  est  divisée  en  deux  adhyâya  s  compre- 
nant six  vallîs,  ce  qui  Ta  fait  souvent  désigner  sous  le  nom  de 
Kâthavallî.  Antérieurement,  elle  avait  été  déjà  publiée  et  tra- 
duite par  Ram  Mohun  Roy  en  anglais,  par  Poley  et  Windisch- 
mann  en  allemand  et  par  le  baron  d'Eckstein  en  français. 

Elle  est  la  37"^^  de  YOupnek'hat  d'Anquetil,  où  elle  porte  le 
nom  de  Kiouni. 

9°  Praçna  Up, 

La  Praçna  Up  .  ainsi  nommée,  parce  qu'elle  est  divisée  en  six 
praçnas  S  ou  questions  védantiques  posées  par  six  maîtres  diffé- 
rents au  sage  Pippalàda,  et  auxquelles  celui-ci  répond,  dépend 
de  Y  Atharva-veda  et  faisait  peut-être  partie,  si  l'on  s'en  rap- 
porte à  l'indication  d'un  manuscrit  d'un  Pippalàda  Brâhmana 
se  rattachant  à  ce  veda.  Elle  est  en  prose. 

Quoique  M.  Weber  dise  qu'elle  a  été  souvent  éditée  et  traduite 
sans  indiquer  par  qui,  M.  Rcier,  dans  la  préface  de  son  édition, 


1.  Du  moins  dans  l'édition  de  la  Bihl.  ind.;  M.  Weber  (/»d.  Stud.,  1, 
p.  439)  signale  une  autre  division  en  adhyàyas  et  en  ka/idikâs. 
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avec  le  commentaire  de  Çankara  et  la  glose  d'Ananda  Giri  [Bibl. 
ind,,  n''^  24,  26,  28-3l/et  traduction,  n°^  41  et  50)  ne  cite  d'édi- 
tion antérieure  à  la  sienne  que  celles  de  la  Tattvahodhinî 
Society  et  de  la  Tattvabodhinî  Pattrikâ  qui  l'ont  publiée 
avec  les  Kàthây  îçâ,  Kena,  Mundaka  Mândûkya  et  Çvetà- 
çvatara  Up.  et  des  fragments  du  commentaire  de  Çankara. 
Windischmann  le  fils  en  a  donné  aussi  des  passages  dans  son  ou- 
vrage intitulé  Sancara. 

Elle  est  la  14"^«  de  VOupnek'hat,  d'Anquetil,  où  elle  porte  le 
nom  de  Porsch. 

W  Mundaka  Up. 

Cette  Upanishad  tire  son  titre,  d'après  M.  Weber,  delà  racine 
mund,  raser,  parce  qu'elle  est  destinée  à  détruire,  à  raser 
Favidyâ  ou  l'ignorance. 

Elle  dépend  de  VAtharva-veda  et  est,  pour  la  plus  grande 
partie,  écrite  en  vers.  Elle  se  divise  en  trois  parties  appe- 
lées munciakas,  subdivisées  chacune  à  leur  tour  en  deux 
khandas. 

Indépendamment  de  l'édition  et  de  la  traduction  de  M.  Roer 
(Bibl.  ind.,  aux  n°^  déjà  cités),  elle  a  été  éditée  par  Ram  Mohun 
Roy  et  Poley  ;  le  premier  l'a  traduite  en  anglais  et  le  second  en 
français.  Windischmann  le  fils  en  a  publié,  d'après  l'édition  de 
Poley,  divers  fragments,  soit  dans  Sancara,  soit  dans  l'ou- 
vrage de  son  père  Die  Phil.  in  Fort.  Elle  a  été  publiée  aussi 
dans  l'Inde  par  la  Tattvahodhinî  Society  et  a  paru  également 
dans  la  Tattvabodhinî  Pattrikâ. 

Elle  est  la  4'^^  de  YOupnek'hat^  oùeUe  est  désignée  sous  le  nom 
de  Mandek. 

iV"  Mândûkya  Up. 

Le  titre  de  cette  Upanishad,  dépendant  àeYAtharva-vedayqyxe 
Râmakrshnatîrtha  dans  son  commentaire  sur  le  Vedânta 
sâra  appelle  aussi  Mândavya,  paraît  dérivé  (voir  la  savante 
discussion  de  M.  Weber,  Ind.  Stud.,  II,  p.  104  et  seqq.)  du 
nom  d'une  des  Çàkhâs  du  /y  ou  du  Yajur-veda. 

Le  texte  de  la  M  and.  Up.  présente  une  particularité  très- 
remarquable.  Il  se  compose  de  quatre  petites  parties  en  prose 
intitulées  upanishads ,  entre  lesquelles  sont  intercalées  des 
çlokas,  portant  pour  titre  dans  l'édition  de  la  Bibl.  indica, 
par  M.  Roer  (aux  n°*  indiqués  pour  le  texte,  qui  est  suivi  de  com- 
mentaires et  de  la  traduction  )  Gaudapâdâcaryakrtaitadupa- 
nishadarthâvishkaranarûpaçlokdvatâranani ,  c'est-à-dire , 
«  Suite  (série,  développement)  des  çlokas  composés  par  Gauda- 
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pâda^  âcârya  pour  rexplication  du  sens  de  cette  Upanishad.  » 
Viennent  ensuite  cent  çlokas  intitulés  GaudapâdîyaMrikâyà 
vaitathyàkhyam  dvitîyam  prakaranam^  c'est-à-dire  «  Deu- 
xième partie  de  l'explication  de  Gaudapâda,  appelée  l'erreur.  » 

L'Upanishad,  ainsi  que  les  deux  parties  explicatives  de  Gau- 
dapâda ont  été  commentées  par  Çankara  qui  était  le  disciple  de 
Govinda,  disciple  lui-même  de  Gaudapâda,  et  comme  d'habitude 
le  commentaire  de  Çankara  est  accompagné  de  la  glose  d'Ânanda 
Giri.  Antérieurement  à  l'édition  de  la  Bibl.  ind.,  la  Mànd.  Up. 
n'a  été  publiée  que  par  la  Tattvabodhinî  Society  et  dans  la 
Tattvabodhinî  Pattrikâ.  Elle  est  la  31"^''  de  celles  qu'a  tra- 
duites Anquetil,  dans  le  recueil  duquel  elle  porte  le  nom  de  Man- 
douk.  Il  est  à  remarquer  que  la  traduction  d' Anquetil  ne 
comprend  que  l'Upanishad  proprement  dite,  et  non  le  commen- 
taire de  Gaudapâda. 

12°  Çvetâçvatara  Up. 

Le  titre  de  cette  Upanishad  dérive  du  sage  {vidvân)  Çvetâç- 
vatara à  qui  elle  est  attribuée  dans  l'Upanishad  même,  6,  21. 
Ainsi  que  le  remarque  M.  Weber,  la  seule  raison  pour  laquelle 
les  manuscrits  la  rattachent  au  Yajitr-veda  noir  est  que  des  pas- 
sages assez  nombreux  de  ce  veda  s'y  trouvent  cités.  Mais  en 
réalité  elle  fait  partie  du  cycle  des  Upanishads  de  VAtharva- 
veda  et  n'est  pas  même  à  beaucoup  près  l'une  des  plus  anciennes. 

Elle  est  en  vers  et  divisée  en  six  adhyâyas. 

D'après  les  manuscrits,  elle  a  été  commentée  par  Çankara, 
mais,  comme  nous  avons  déjà  eu  l'occasion  de  le  remarquer,  il 
est  douteux  que  le  commentaire  donné  sous  son  nom  soit  réelle- 
ment de  lui. 

Elle  a  été  pubhée  par  la  Tattvabodhinî  Society  et  dans  la 
Tattvabodhinî  Pattrikâ;  puis,  par  M.  Rcier,  avec  le  commen- 
taire de  Çankara  et  une  traduction  anglaise,  dans  la  Bibl.  ind. 
(aux  n°'  cités  plus  haut) . 

Elle  est  la  13°'^  deVOupnek'hat  à' Anquetil,  où  elle  est  appelée 
Sataster. 

13^  Maitrâyana  TJp.,  d'après  M.  Weber; 

Maitri  ou  Maitrâyaniya  Up.,  d'après  M.  Cowell. 

Selon  M.Weber,  c'est  abusivement,  comme  pour  la  C^^^^%i;.  Up. 
que  la  Maitrày.  Up.  est  rapportée  au  Yajiir-veda  noir.  Elle 
appartient  en  effet  pour  le  style  et  pour  les  idées  aux  Upanishads 
yogistes  de  YAtharva.  Cependant,  d'après  Ràmatîrtha,  qui  l'a 

l.  Voir  au  paragraphe  4  ce  qu'on  sait  de  ce  maitre. 
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commentée ,  elle  aurait  formé,  avec  une  partie  concernant  le  rituel 
(Karma  kànda)  divisée  en  quatre  livres,  mais  actuellement 
inconnue,  un  Bràhmana  du  Yajur-veda  qui  se  serait  trouvé  avoir 
une  forme  analogue  à  celle  du  Çatapatha  Bràhmana  ^mvi  de  la 
Brh.  âr.  Up,  Mais,  même  en  admettant  l'exactitude  de  ce  ren- 
seignement, il  n'en  reste  pas  moins  certain  que  cette  Upanishad, 
surtout  dans  ses  derniers  chapitres,  est  très-peu  ancienne. 

Dans  l'unique  édition  donnée  jusqu'ici  (Bibl.  ind.,  nouvelle 
série,  n*^  35,  Calcutta,  1862,  texte  sanscrit  et  traduction  anglaise, 
par  M.  Cowell,  avec  le  commentaire  de  Râmatîrtha) ,  la  Mai- 
trây.  Up.  se  divise  en  sei^t  prapâthakas  de  longueur  fort  iné- 
gale. La  plus  grande  partie  est  en  prose,  mais  les  citations 
de  passages  en  vers  sont  nombreuses  et  parfois  assez  longues. 
D'après  le  commentateur,  le  6"^^  et  le  7™^  prapâthakas  étaient 
considérés  comme  un  khila  ou  un  supplément,  et,  à  la  vérité,  ils 
ont  un  caractère  beaucoup  plus  moderne  encore  que  le  reste  de 
l'ouvrage. 

Cette  Upanishad  est  la  troisième  de  YOupnek'hat  d'Anquetil 
qui  l'appelle  Mitri. 


CHAPITRE  PRELIMINAIRE. 


Avant  d'entrer  dans  l'examen  proprement  dit  de  la  doctrine 
contenue  dans  les  principales  Upanishads,  il  n'est  pas  hors  de 
propos,  ce  me  semble,  de  mettre  en  relief  certains  faits  que  révè- 
lent ces  ouvrages  et  qui  peuvent  jeter  quelque  lumière  sur 
les  origines  des  idées  dont  nous  nous  occupons  et  sur  leur  relation 
avec  le  système  religieux  à  côté  duquel  elles  ont  pris  naissance 
et  vécu.  Je  consacrerai  donc  un  petit  nombre  de  pages  à  étudier 
les  points  suivants  d'après  les  renseignements  fournis  par  les 
Upanishads  mêmes  : 

1°  Influence  exercée  par  les  kshatriyas  sur  le  développement 
primitif  de  la  doctrine  de  Yâtman. 

2°  Antagonisme  entre  la  science  nouvelle  ou  les  spéculations 
philosophiques  et  la  science  ancienne  ouïe  formulaire,  la  liturgie 
et  r exégèse  védiques. 

S"*  Points  de  vue  divers  sous  lesquels  le  sacrifice  est  envisagé 
dans  les  Upanishads. 

§  I- 

A  pyHori,  il  est  très-vraisemblable  que  dans  l'Inde  les  spécu- 
lations philosophiques  n'ont  pas  pris  naissance  dans  la  caste 
sacerdotale  ou  du  moins  qu'elles  n'ont  pas  dû,  dès  le  principe,  y 
rencontrer  beaucoup  de  faveur. 

Quand  un  système  religieux  est  fondé  comme  l'était  le  brah- 
manisme vers  la  fin  de  l'époque  védique,  et  surtout  que  ce  sys- 
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tème  comprend  un  ensemble  de  rites  dont  la  science  et  la 
pratique  sont  l'apanage  d'une  classe  qui  en  fait  en  quelque  sorte 
son  métier  et  sa  propriété  héréditaires,  les  prêtres  dont  se  com- 
pose cette  classe  ont  un  intérêt  de  premier  ordre  à  se  constituer 
les  gardiens  vigilants  et  perpétuels  de  l'orthodoxie.  C'est  ainsi 
qu'en  Judée  la  doctrine  du  Christ  trouva  parmi  les  prêtres  et  les 
docteurs  de  la  loi  ses  adversaires  les  plus  acharnés  et  les  plus 
persévérants.  Et  sans  sortir  de  l'Inde  nous  avons  dans  le  bud- 
dhisme,  dont  le  fondateur  Çâkya-Muni  était  issu  de  la  caste  des 
kshatriyas  S  l'exemple  d'une  religion  ou  d'une  philosophie  nou- 
velle naissant  en  dehors  de  la  caste  sacerdotale  avec  laquelle  elle 
ne  tarda  guère  à  entrer  en  hostilité  ouverte.  La  doctrine  des 
Upanishads  d'où  sortirent  les  systèmes  de  philosophie  orthodoxes 
et  plus  spécialement  le  vedantisme,  n'entra  jamais  en  lutte 
déclarée,  du  moins  à  en  juger  par  les  documents  que  nous  possé- 
dons, avec  le  brahmanisme  primitif.  Mais  si  celui-ci  l'incorpora 
de  bonne  heure  à  son  système  et  aima  mieux  l'adopter  que  la 
combattre,  il  n'en  est  pas  moins  présumable  qu'il  n'en  fut,  au 
début,  ni  l'initiateur  ni  le  promoteur.  Ce  n'est  pas  là  du  reste 
une  présomption,  basée  sur  de  simples  analogies.  Les  Upanis- 
hads anciennes  nous  fournissent  sur  le  rôle  prépondérant  rempli 
par  les  kshatriyas  dans  la  propagation  de  la  doctrine  de  l'âtman, 
des  indications  trop  explicites,  pour  qu'il  soit  possible  de  ne  pas 
les  prendre  en  considération  sérieuse  et  de  ne  pas  y  voir  volon- 
tiers un  mouvement  d'idées  inauguré  sans  les  brahmanes  et 
peut-être  malgré  eux. 

Je  vais  rapporter  les  différents  textes  qui  autorisent  ces  con- 
jectures, en  faisant  remarquer  qu'ils  sont  d'autant  plus  probants 
et  que  leur  authenticité  est  d'autant  moins  attaquable  que  les 
brahmanes  avaient  tout  intérêt  à  les  supprimer,  si  la  chose  avait 
été  possible,  quand  ils  eurent  admis,  et  rattaché  aux  Vedas,  la 
philosophie  nouvelle. 

Contrairement  à  ce  qui  est  dit  dans  de  très  nombreux  passages 
de  la  çruti  et  de  la  smrii  dont  plusieurs  ont  été  relevés  dans  le 
volume  I  des  Sanskrit  Teœts  de  M.  Muir,  la  prééminence  du 


1.  Voir  Burnouf  (Introd.  à  l'hist.  du  Bud.,  p.  152).  S'il  ne  faut  voir  dans 
l'origine  attribuée  au  buddhisme,  comme  M.  Sénart  cherche  à  l'établir 
dans  le  Journal  Asiatique,  n"  d'août  et  septembre  1873,  que  l'application 
d'une  légende  mythologique  ,  il  n'en  reste  pas  moins  acquis  qu'à 
l'époque  où  cette  tradition  s'est  formée  il  n'avait  pas  paru  possible  de 
considérer  le  Buddha  comme  un  brahmane,  ce  qui  revient  au  même 
pour  l'analogie  que  j'ai  en  vue. 
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kshatriya  semble  énoncée,  Brhad  âranyaka  Up,  1.  4.   11. 

Brahma  va  idam  agra  âsîd  ekam  eva  tad  ekam  san  na 
vyahhavat  tac  chreyorûpam  atyasrjata  kshatram  yàny  etâni 
devatrâ  kshatrânîndro  varunah  somo  rudrah  parjanyo 
yamo  mrtyur  îçâna  iti  tasmât  kshatrât  param  nâsti  tasmàd. 
bràhmanah  kshatriyam  adhastâd  upâste  ràjasûye  kshatra 
eva  tad  yaço  dadhâti  saishâ  kshatrasya  yonir  y  ad  hrahma 
tasmàd  yady  api  ràj à paraniatàm  gacchati  hrahmaivântata 
upaniçrayati  svàm  yonim  y  a  u  enam  hinasti  svâm  sa 
yonim  rcchati  sa  pâpîyân  hhavati  yathâ  çreyâmsam  hiin- 
sitvâ. 

«  Au  commencement,  Brahma  était  cet  (univers)  ;  il  était  seul. 
Etant  seul,  il  n'était  pas  développé  (multiplié).  Il  créa  le  ksha- 
tra de  forme  excellente  (la  caste  des  kshatrijas^),  à  savoir 
ceux  qui  sont  kshatriyas  parmi  les  dieux  :  Indra,  Varuna,  Sonia, 
Rudra,  Parjanya,  Yama,  Mrtju  et  îçâna.  C'est  pour  cela  que 
rien  nest  supérieur  au  kshatra\  c'est  pour  cela  que  le 
brahmane  se  place  pour  faire  ses  adorations  au-dessous 
du  kshatriya  dans  la  cérémonie  du  Râjasûya  (sacre  royal)  ^. 
Il  donne  donc  la  gloire  au  kshatra.  Le  brahma  (la  caste  des 
brahmanes)  est  la  matrice  du  kshatra.  Donc,  quoique  le  roi  (c'est- 
à-dire,  le  kshatriya)  obtienne  le  rang  suprême,  il  finit  par 
prendre  son  refuge  dans  le  brahma  qui  est  sa  matrice.  Celui 
qui  lui  nuit  (au  brahma),  détruit  sa  propre  matrice.  Celui-là 
est  un  grand  coupable  comme  celui  qui  porte  préjudice  à  qui 
vaut  mieux  que  lui  (ou,  à  qui  lui  est  supérieur).  » 

On  peut  objecter  qu'ici  même  les  brahmanes,  tout  en  faisant 
des  concessions  apparentes,  se  sont  réservé  la  suprématie  en  su- 
bordonnant les  kshatriyas  au  brahma  considéré  comme  le  proto- 
type du  brahmanisme,  de  même  que  le  kshatra,  ou  la  domhiation 
temporelle  personnifiée,  est  le  prototype  de  la  caste  roj'ale  et 
guerrière;  mais  le  passage  suivant  tiré  de  la  Chând.  Up.  (5,  3. 
1-7)  est  de  nature  à  ne  laisser  aucun  doute  sur  la  prétention  plus 
ou  moins  fondée  qu'avaient  les  kshatriyas  à  une  certaine  époque 
d'être  les  initiateurs  spéciaux  de  la  science  de  l'âtman. 

Çvetaketur  hârûneyah  pancâlânâm  samitim  eyâya  tam 
ha  pravâhano  jaibalir  uvâca  kiwiârânu  tvâçishat  pitâ 
ityanu  hi  bhagava  iti. 

Vettha  y  ad  ito'dhiprajâhprayantUi  na  bhagavaitivettha 

1.  Kshatra. 

2.  Gomp.  Aitar.  Brâh.,  7,  4,  20. 
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yathâ  punar  âvartanta  iti  na  hhagava  iti  vettha  pathor 
devayânasya  pitryânasya  ca  vyâvartana  iti  na  hhagava 
iti. 

Vettha  yathâsau  loko  na  sampûryata  iti  na  hhagava  iti 
vettha  yathâ  pancamyâni  âhutâv  âpah  purushavacaso  hha- 
vantîti  naiva  hhagava  iti. 

Atha  nu  kim  anuçishto' vocathà  yo  hîmâni  na  vidyât 
katham  so'nuçishto  hravîteti  sa  hâyastah  pitur  ardham 
eyâya  tam  hovâcânanuçishya  vâva  kila  ma  hhagavân 
ahravîd  anu  tvâçisham  iti. 

Panca  ma  râjanyahandhuh  praçnân  aprâkshit  teshâm 
naikam  ca  nâçakam  vivaktum  iti  sa  hovâca  yathâ  ma  tvam 
tadaitân  avado  yathâham  eshâm  naikam  ca  na  veda  yady 
aham  imân  avadishyam  katham  te  nâvakshyam  iti. 

Sa  ha  gautamo  râjno'rdham.  eyâya  tasmai  ha  prâptâyâr- 
hâmcakâra  sa  ha  prâtah  sahhâga  udeyâya  ta7n  hovâca 
mânushasya  hhagavân  gaidama  vittasya  varam  vrnîthâ 
iti  sa  hovâca  tavaiva  râjan  mânusham  vittayn  yâm  eva 
kumârasyânte  vâcam  ahhâshathâs  tâm  eva  me  hrûhîti. 

Sa  ha  krcchri  hahhûva  tam  ha  cira^n  vasety  âjnâpayâ^n- 
cakâra  tam  hovâca  yatha^  ma  tvam  gautamâvado  yatheyam 
na  prâk  tvattah  piirâ  vidyâ  hrâhmanân  gacchati  tasmâd  u 
sarveshu  lokeshu  kshatrasyaiva  praçâsanam  ahhûd  iti. 

«Çvetaketu  ârûneya^vint  à  l'assemblée  des  Paîicâlas^Pravà- 
hana  Jaibali^  lui  dit  :  «Jeune  homme,  ton  père  t'a-t-il  instruit?  » 
«  Oui,  vénérable  »,  répondit-il. 

(Jaibali  reprit)  :  «  Sais-tu  où  vont  les  hommes  quand  ils  quit- 
tent cette  terre,  au  moment  de  la  mort?  »  «  Non,  vénérable  » 
(répondit  Arûneya).  —  «  Sais-tu  comment  ils  y  reviennent?  »  — 
«  Non  vénérable.  »  —  «  Connais-tu  la  séparation  des  deux 
voies,  — celle  qui  conduit  aux  dieux  et  celle  qui  mène  au  pitris?» 
«  Non,  vénérable.  » 

—  «  Sais-tu  comment  il  se  fait  que  ce  monde-là  (celui  des 


1.  Maître  célèbre  de  la  période  des  Brâhmauas;  il  était  fils  d'Uddâlaka 
Aruni.  Son  nom  désigne  chez  les  buddliistes  Çâkya-Muni  à  l'une  de  ses 
premières  naissances. 

2.  Nom  d'une  famille  de  kshatriyas  qui  s'appliqua  aussi  à  la  contrée 
qu'ils  habitaient,  située  dans  la  partie  orientale  de  l'Inde. 

3.  Roi  des  Pa?icâlas,  contemporain  de  Janaka.  Nous  le  retrouvons, 
Chând.  Vp.,  1,8  et  9,  enseignant,  quoique  non  brahmane,  aux  deux  brah- 
manes Gilaka  Çàlâvatya  et  Gaikitàyana  Dàlbhya,  la  nature  de  l'Udgîtha 
ctduSàman. 
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pitris  d'après  Çank.)  ne  soit  jamais  rempli?  »  —  «  Non,  véné- 
rable. »  —  «  Sais-tu  comment  après  la  cinquième  oblation 
les  eaux  reçoivent  le  nom  de  Purusha?  »  —  «  Non,  vénérable.  » 
—  «  Comment  as-  tu  donc  pu  me  dire  que  tu  as  été  instruit? 
Gomment  celui  qui  ignore  ces  choses-là  pourrait-il  se  dire  ins- 
truit? »  —  Ârûneya  vint  tout  affligé  chez  son  père  et  lui  dit  : 
«  0  vénérable,  tu  ne  m'as  pas  instruit  et  pourtant  tu  dis  que  tu 
l'as  fait.  » 

«  Ce  méchant  roi  (ou  kshatriya)  m'a  posé  cinq  questions  et  je 
n'ai  pu  répondre  à  aucune  d'elles.  »  (Son  père)  lui  dit:  «J'ignore 
comment  répondre  à  une  seule  des  questions  que  tu  m'indiques. 
Si  je  l'avais  su,  comment  ne  te  l'aurais-je  pas  enseigné?  » 

Le  descendant  de  Gotama  (le  père)  s'en  alla  chez  le  roi  (Jai- 
bali).  A  son  arrivée  le  roi  remplit  à  son  égard  les  devoirs  de 
l'hospitalité.  Le  matin,  le  descendant  de  Gotama,  entouré  de 
marques  de  respects  vint  auprès  du  roi  qui  lui  dit  :  «  Fais  ton 
choix,  ô  vénérable  descendant  de  Gotama,  parmi  les  richesses 
temporelles.  »  Il  répondit  :  «  Garde  pour  toi,  ô  roi,  la  richesse 
temporelle  ;  mais  répète-moi  la  parole  ^  que  tu  as  dite  devant  mon 
jeune  fils.  » 

Le  roi  fut  contrarié  et  lui  donna  cet  ordre  :  «  Reste  (ici)  quelque 
temps.  Il  lui  dit  (encore)  :  «  De  même  que  tu  m'as  interrogé, 
descendant  de  Gotama,  je  céderai  à  ton  désir  en  te  révélant  la 
science  que  tu  veux  connaître  ^  (et  je  te  dirai)  que,  antérieu- 
rement à  toi,  cette  science  n'a  pas  été  co7nmuniquée  aux 
brahmanes  et  que  le  kshatriya  seul  Va  enseignée  dans  tous 
les  mondes.  » 

La  Bï^h.  âr.  TJp.  6.2. 1-8  contient  un  passage  parallèle  où  la 
même  anecdote  est  racontée  dans  des  termes  à  peu  près  iden- 
tiques. Voici  le  verset,  6. 2.  8.  qui  correspond  au  plus  important 
de  la  Chând.  Up. ,  c'est-à-dire  à  5.  3.  7. 

Sa  hovâca  tathâ  nas  tvani  gautama  màparàdhàs  tava 
ca  pitmnahâ  yatheyam  vidyetah  pûrvam  na  kasmimçca 
na  brâhmana  uvâsa  tâm  tv  aham  tubhyam  vakshyâmi  ko  hi 
ivaivam  bruvantam  arhati  pratyâkkyâtum  iti. 


1.  Çank.  commente  sa?;/iagfa,  qu'il  fait  venir  de  sa  plus  bhâga,  parpwjyûf- 
mâna.  Il  propose  aussi  une  autre  interprétation  en  décomposant  sahhiiga 
en  sàbhâ  plus  ga.  Râjendraldla  Mitra  traduit,  selon  cette  seconde  inter- 
prétation :  «  he  appeared  in  the  kings'  court.  » 

2.  Çank.  commente  vâcam  par  pancapraçnalakshanâm  «  consistant  en 
cinq  questions.  » 

3.  C'est  ainsi  qu'explique  Çank. 
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«  H  (Pravâhana  Jaibali)  lui  dit  :  «  Ne  me  fais  pas  un  crime,  ô 
descendant  de  Gotama,  (de  t'avoir  offert  des  biens  matériels)  de 
même  que  tes  ancêtres  (n'en  ont  pas  fait  un  crime  aux  miens). 
(Tu  sais)  que  jusqu'ici  cette  science  n'a  été  possédée  par 
aucun  brahmane.  Cependant  je  te  l'enseignerai.  Est-il,  en 
effet,  quelqu'un  qui  puisse  refuser  cet  enseignement  à  un  homme 
s'exprimant  comme  toi  ?  » 

Non-seulement  Çankara  commente  sans  sourciller,  et  exclusi- 
vement au  point  de  vue  grammatical,  un  passage  dont  le  sens 
devait  lui  paraître  si  extraordinaire  et  si  différent  des  idées 
reçues  de  son  temps,  mais  il  ajoute  ces  mots  explicatifs  qu'il  met 
dans  la  bouche  de  Pravâhana  Jaibali  et  qui  lui  sont  évidemment 
suggérés  par  le  passage  de  la  Chaud.  Up.  cité  plus  haut  : 

Sarvadâ  kshatriyaparamparayeyam  vidyâgatâ  sa  sthi- 
tir  mayàpi  rakshanîyâ  yadi  çakyate. 

«  Cette  science  a  généralement  été  transmise  de  kshatriya  à 
kshatriya.  C'est  une  règle  que  je  dois  observer  si  c'est  possible.  » 

Il  est  fort  probable  que  n'ayant  aucune  explication  satisfai- 
sante à  fournir  quant  au  fond  de  la  question,  Gaiikara  a  préféré 
ne  rien  dire  de  plus  que  de  souligner  une  difficulté  qu'il  lui  était 
impossible  de  résoudre. 

Quoi  qu'il  en  soit,  cette  tradition  était  tellement  répandue  à 
l'époque  où  ont  été  rédigées  les  anciennes  Upanishads  que  nous 
en  trouvons  une  troisième  version  dans  la  Kaushitaki  Up.  1.  1. 
Comme  elle  diffère  assez  sensiblement  des  deux  précédentes,  tant 
par  le  nom  du  roi  qui  est  Citra,  et  non  plus  Pravâhana  Jaibali, 
que  par  d'autres  détails,  et  que  du  reste  elle  est  fort  abrégée, 
j'en  rapporterai  le  texte  in-eœtenso. 

Citro  ha  vai  gâhgyânir  yakshyamâna  ârûnim  vavre  sa 
ha  putram  çvetakeiuni  prajighâya  yâjayeti  tam  hâbhyâ- 
gatam  papraccha  gaMtamasya  putro'si  saravrtam  loke 
yasmin  ma  dhâsyasy  anyatamo  vâdhvâ  tasya  ma  loke  dhâs- 
yasîti  sa  hovâca  nâham  etad  veda  hantàcâryam  prcchâniti 
sa  ha  pitaram  âsàdya  papracchetîti  mâprâkshît  kathara 
pratibravânîti  sa  hovâcâham  apy  etan  na  veda  sadasy  eva 
vayam  svâdhyâyam  adhitya  haràmahe  y  an  nah  pare  dada- 
ty  ehy  ubhaii  gamishyâva  iti  sa  ha  samitpâniç  citram 
gâiigyâyanim  praticakrama  upâyânîti  tam  hovaca  brah- 
7nagràhy  asi  gautama  yo  na  mânayn  upâgâ  ehi  vy  eva  tvâ 
jnapayisJiyâmîti . 

«  Citra  fils  de  Gâijgj^a  voulant  offrir  un  sacrifice  choisit  le  fils 
d'Aruna  (pour  son  rtvij).  Celui-ci  envoya  à  sa  place  son  fils  Çve- 
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taketu  en  lui  disant  :  «Va-t'en  accomplir  le  sacrifice.  »  Citra  lui 
demanda  quand  il  fut  arrivé  :  «  Tu  es  le  fils  du  descendant  de 
Gotama?  Est-il  quelque  endroit  secret  dans  le  monde  où  tu  peux 
me  placer,  ouy  a-t-ilune  des  deux  routes^  qui  conduise  à  un 
monde  où  tu  peux  me  placer?  »  Il  (Cvetaketii)  répondit  :  «  Je 
l'ignore.  Je  vais  le  demander  à  mon  précepteur  »  (qui  est  son  père). 
Etant  allé  trouver  son  père  il  lui  demanda  :  «  Il  (Citra)  m'a  posé 
ces  questions.  Quedois-je  lui  répondre?»  Il  répondit:  «Jel'ignore 
aussi;  mais  si  nous  allions  chez  lui  et  que  nous  y  étudiions  le  Veda 
nous  obtiendrions  (cette  connaissance);  puisque  d'autres  nous  la 
donnent  (il  ne  nous  la  refusera  pas)  ».  En  conséquence  il  (le  fils 
d'Aruna)  vint  (comme  un  disciple)  avec  le  combustible  du  sacri- 
fice entre  les  mains  près  de  Citra,  le  fils  de  Gângya  et  lui  dit  : 
«  Permets-moi  de  t'approcher  (comme  un  disciple  approche  son 
précepteur).  »  Il  (Citra)  lui  dit  :  «  0  descendant  de  Gotama,  tu 
es  digne  (de  recevoir  la  science)  de  Bralima,  toi  qui  ne  t'es  pas 
laissé  aller  à  l'orgueil;  viens,  je  t'instruirai.  » 

D'après  Çankara ,  Citra  était  traivarnika ,  c'est-à-dire 
d'une  des  trois  castes  supérieures,  et  spécialement  ksliatriya 
selon  l'interprétation  de  M.  Weber,  Ind,  Stud.  1.  395.  Ainsi, 
ce  passage,  pour  être  conçu  en  termes  moins  explicites  que  les 
précédents^  permet  toutefois  d'induire  que  les  brahmanes 
venaient  généralement  demander  la  science  de  l'âtman  aux 
kshatriyas. 

Dans  une  autre  anecdote  de  la  Chând.  Up.  1.  8.  1-8.,  le 
kshatriya,  Pravâhana  Jaibali  est  encore  mis  en  scène  comme 
suit  : 

Trayo  hodgîthe  kuçalâ  hdbhûvuh  çilakah  çâlâvatâaç  cai- 
kitâyano  dâlhhyah  iwa'càhano  jaihalir  iti  te  hocur  udgîthe 
vai  kuçalâh  smo  hantodgîthe  kathâm  vadâma  iti. 

Tatheti  ha  samupaviviçuh  sa  ha  pravâhano  jaihalir 
uvâca  bhagavantâv  agre  vadatâm  hrâhmânayor  vadator 
vâcam  çroshyâmiti. 

«  Trois  hommes  étaient  habiles  dans  la  science  de  Yudgîtha  : 
Çilaka  fils  de  Gàlâvant,  Caikitàyana  descendant  de  Dalblia  et 
Pravâhana  fils  de  Jîbala.  Ils  se  dirent  :  «  Nous  sommes  habiles 

1.  Il  faudrait  à  la  rigueur  anyatara  au  lieu  de  anyaiama,  pour  justifier 
cette  traduction;  mais  l'explication  du  commentateur  et  la  comparaison 
avec  les  passages  analogues  des  autres  Upanisliads  ne  peuvent  laisser 
aucun  doute:  il  s'agit  bien  certainement  de  la  route  qui  conduit  aux 
dieux  et  de  celle  qui  mène  aux  pitris  dont  il  est  question  dans  le  frag- 
ment de  la  Chcînd.  Up.  cité  plus  haut,  pages  56  et  seqq. 
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dans  la  science  de  Yudgîtha;  entretenons-nous  sur  Vudgi- 
tha.  » 

Ils  tombèrent  d'accord  à  cet  égard  et  s'assirent.  Pravâhana 
fils  de  Jîbala  s'exprima  ainsi  :  «  Parlez  d'abord,  vénérables; 
vous  êtes  tous  les  deux  brahmanes  ;  je  vous  écouterai.  » 

Dans  les  versets  qui  suivent  les  deux  brahmanes  s'interrogent 
à  tour  de  rôle  sur  la  fin  {gati)  des  choses.  Çilaka  n'est  pas 
satisfait  des  réponses  de  Gaikitàyana  et  Pravâhana  ne  l'est  pas 
de  celles  de  Çilaka.  C'est  le  kshatriya  qui  a  le  dernier  mot  et  qui 
clôt  la  discussion  en  ces  termes  (1.  9.  1.),  sur  la  demande  :  asya 
lokasya  kâ  gatih,  quelle  est  la  fin  de  ce  monde?  que  lui  posent 
ses  deux  interlocuteurs  : 

Sarvâni  ha  va  imâni  hhûtânâkâçàd  eva  samuâtpadâantâ 
kàçam  pratâ  astàmyanty  âkâço  ha  evaibhâojââvân  âkâçah 
parâvaiiam. 

«  Tous  ces  êtres  viennent  de  l'éther  et  y  retournent  ;  l'éther  est 
leur  aîné;  l'éther  est  leur  réceptacle.  » 

La  Brh.  àr.  TJp.  2.  1.  1-20.,  nous  offre  un  autre  exemple 
d'un  brahmane  venant  recevoir  d'un  kshatriya  l'enseignement 
de  la  doctrine  de  l'âtman.  Nous  avons  aussi  une  double  version 
de  cette  anecdote,  la  Kaush.  Up.  reproduisant  à  peu  près  tex- 
tuellement (4.  1-19)  le  récit  de  la  Brh.  âr.  Up. 

Le  savant  [anûcâna)  Gârgya^  fils  de  Balâka  vient  proposer  h 
Ajâtaçatru,  roi  de  Kâçî  ^,  de  discourir  sur  Brahma^.  Le  roi 
accepte  avec  empressement  et  lui  promet  une  récompense.  Alors 
s'engage  entre  eux  un  dialogue  que  nous  aurons  occasion  de 
reproduire  plus  loin  et  dans  lequel  le  roi  redresse  et  complète 
constamment  les  définitions  du  brahmane  Celui-ci  ne  semble  voir 
dans  Brahma  que  le  Purusha  ou  le  génie  qui  préside  aux  divers 
modes  de  l'être,  tandis  que  son  interlocuteur  insiste  sur  le  carac- 
tère universel,  actif  et  créateur  du  dieu  en  qui  se  résume  l'être 
en  général.  Le  brahmane  finit  par  reconnaître  en  gardant  le 
silence  qu'il  est  en  présence  d'un  théosophe  plus  profond  et  plus 
instruit  que  lui-même,  et  le  prie  de  l'accueillir  comme  disciple. 
Ajâtaçatru  (Brh.  âr.  Up.  2.  1.  15)  accepte  en  ces  termes,  qui 

1.  Brahmane  célèbre  de  la  période  des  Brâhma^as.  On  lui  attribue,  ou 
à  un  homonyme,  des  travaux  sur  la  grammaire,  un  recueil  de  lois,  etc. 

2.  Prince  qui  apparaît  dans  les  anciennes  Upanishads  comme  le  con- 
temporain de  Janaka,  dont  il  semble  jalouser  la  prérogative  de  protec- 
teur de  la  science.  Kâçî  où  il  régnait  est  devenue  Vârânasî  ou  la 
Bénarès  actuelle. 

3.  Brahma  te  bravdni. 
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paraissent  impliquer  une  contradiction  avec  ce  que  nous  avons 
vu  Brh.  âr.  Up.  6.  2.  8  et  Chând.  Up.  5.  3.  7. 

Pratiloynam  vai  tad  yad  brâhmanah  kshatriyam  upeyâd 
hrahma  me  vakshyatiti  vy  eim  tvâ  jnapayishyâmîti. 

«  Il  est  contraire  à  la  règle  qu'un  brahmane  s'approche  d'un 
kshatriya  en  qualité  de  disciple,  avec  cette  pensée  :  «  Il  m'en- 
seignera (la  nature  de)  Brahma.  »  (Pourtant)  je  t'instruirai.  » 

Mais  cette  contradiction  n'est  peut-être  qu'apparente.  Ce  qui 
serait  à  rebrousse  poil  (tel  est  le  sens  propre  depraiilomam), 
c'est  qu'un  brahmane  vienne  à  être  le  disciple  d'un  kshatriya,  et 
non  pas  qu'un  kshatriya  soit  mieux  versé  dans  la  science  de 
Brahma  qu'un  brahmane  même.  La  caste  brahmanique  jouissait 
sans  conteste  de  la  suprématie  religieuse  et  conservait  spécia- 
lement le  dépôt  des  rites  dont  la  transmission  s'effectuait  de 
maître  à  disciple  par  les  soins  exclusifs  de  ses  membres.  Mais 
rien  n'empêchait  que  les  idées  philosophiques  ne  se  dévelop- 
passent en  dehors  de  la  caste  sacerdotale  et  ne  finissent  par  réa- 
gir sur  les  dogmes  traditionnels  qui  constituaient  le  brahmanisme 
primitif,  et  nous  avons  probablement  ici  un  antique  souvenir  de 
la  manière  d'après  laquelle  les  brahmanes  prirent  d'abord  la 
notion  des  idées  nouvelles  et  se  les  approprièrent  ensuite.  On 
peut,  du  reste,  admettre  encore  que  la  rédaction  de  cette  légende 
est  postérieure  à  celle  de  Pravâhana  Jaibali  et  que  les  brahmanes, 
sentant  la  nécessité  de  s'attribuer  en  propre  la  science  de  Brahma, 
mais  incapables  d'éteindre  des  traditions  trop  vivaces  et  trop 
enracinées,  en  restreignirent  autant  qu'ils  purent  la  portée  en  y 
interpolant  la  remarque  que  nous  venons  de  citer. 

En  tout  cas,  le  fait  de  la  transmission  de  la  science  de  Brahma 
des  kshatriyas  aux  brahmanes  est  attesté  dans  les  anciennes 
Upanishads  par  trop  de  récits  importants  pour  qu'il  soit  pos- 
sible de  le  considérer  comme  purement  accidentel  ou  exceptionnel, 
à  moins  pourtant  d'admettre  qu'à  cette  époque  la  séparation 
des  castes  n'était  pas  aussi  marquée  qu'elle  le  devint  dans  la 
suite;  mais  ce  serait  là  une  supposition  que  les  textes  cités  semblent 
plutôt  contredire  qu'appuyer.  D'ailleurs,  le  rôle  que  joue  dans  la 
Brh.  âr.  Up.  Janaka,  roi  des  Videhas,  vient  encore  à  l'appui 
de  la  thèse  proposée,  et  je  vais  rappeler  succinctement  les  actes 
et  les  paroles  se  rattachant  à  cet  ordre  d'idées  qui  lui  sont  attri- 
bués par  les  Upanishads  et  spécialement  par  la  Brh.  âr.  Up. 

Janaka^  est  un  des  ancêtres  légendaires  de  la  philosophie 

1.  Les  Videhas  sur  lesquels  il  régnait  habitaient  au  nord  du  Gange  ; 
leur  capitale  était  Mithilà. 
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indienne;  le  Çatapatha  Brâhmana,  plusieurs  Upanisliads,  le 
Mahâhhàrata,  etc.,  en  font  tour  à  tour  le  disciple,  l'interlocu- 
teur, le  protecteur  et  même  le  contradicteur  victorieux  des  brah- 
manes, considérés  comme  les  auteurs  des  principaux  systèmes 
philosophiques,  et  spécialement  de  Yajùavalkya  *.  M.  Max  Mïiller 
(Rist.  de  l'ancienne  Littérature  Sanscrite,  p.  80  et  seqq.)  le 
compare  à  Viçvâmitra  et  à  Buddha  pour  son  antagonisme  avec 
la  caste  sacerdotale  et  la  prétention  qu'il  émit  de  célébrer  le 
sacrifice  sans  l'intermédiaire  des  prêtres.  Plus  loin,  pages  421  et 
seqq.^  le  même  savant  cite  un  passage  du  Çatap.  Brâh.,  où 
l'on  voit  Janaka  enseigner  aux  trois  brahmanes,  Gvetaketu 
Aruneya,  Somaçushma  Sàtyayajili  et  Yâjnavalkya,  le  vrai  sens 
du  sacrifice,  c'est-à-dire  l'impulsion  qu'il  imprime  et  maintient 
au  circuliis  de  la  vie  universelle,  se  manifestant  indéfiniment 
sous  les  formes  matérielles  au  moyen  de  la  pluie,  de  la  nourri- 
ture et  de  la  semence.  En  récompense  de  cette  leçon,  Yâjna- 
valkya autorise  Janaka,  qui  depuis  lors  devient  brahmane,  à 
l'interroger  sur  ce  qui  lui  plaira. 

Dans  la  Brh.  àr.  U}^  qui,  comme  nous  l'avons  vu,  fait  partie 
du  Çatap.  Brâh.,  de  longs  chapitres  roulent  sur  les  entretiens 
de  Janaka  et  de  Yâjnavalkya;  l'un  de  ces  passages  même  (4,  3, 
1-38)  met  en  scène  l'exécution  d'un  engagement  pris  jadis  par 
Yâjnavalkya  de  répondre  aux  questions  que  Janaka  lui  adressera 
sur  le  Purusha  et  sur  la  délivrance. 

Il  est  très-remarquable  que  dans  ce  dialogue  l'attitude  du 
roi  est  moins  celle  d'un  disciple  qui  reçoit  avec  foi  la  leçon  du 
maître  que  celle  d'un  examinateur  qui  la  contrôle  et  ne  l'ap- 
prouve que  s'il  le  juge  convenable.  Aussi  ces  réponses  sont-elles 
invariablement  : 

Evam  evaitad  yâjnavalkya. 

«  C'est  précisément  cela,  Yâjnavalkya.  » 

Ou  bien  : 

Evam  evaitad  yâjnavalya  soliam  hhagavate  sahasram 
dadâmi. 

«  C'est  précisément  cela,  Yâjflavalkya ;  je  te  donne  mille 
(vaches)  ô  vénérable.  » 

Et,  comme  il  ajoute  constamment  : 

Ata  ûrdhvam  vimokshâyaiva  brûhi. 

«  Parle  désormais  de  la  délivrance,  » 

Yâjnavalkya  finit  par  craindre  que  le  roi  ne  le  mette  à  bout, 

1.  Un  des  maîtres  les  plus  célèbres  de  l'époque  des  brâhmanas. 
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pour  ainsi  dire  ;  du  moins  c'est  ainsi  qu'à  mon  sens  et  malgré 
l'opinion  de  Çankara,  d'après  lequel  Yàjfiavalkya  aurait  redouté 
de  se  voir  contraint  à  révéler  toute  sa  science,  il  faut  entendre 
ce  paragraphe  (4,  3,  33). 

Atra  ha  Yâjriavalkyo  vihhayâm  cakâra  medhâvî  râjâ 
sarvebhyo  miàntebhyo  udarautsîd  iti. 

«  Alors  Yàjfiavalkya  éprouva  la  crainte  que  le  savant  roi  ne 
le  chassât  de  tous  ses  retranchements.  » 

Le  troisième  livre  de  la  Brh.  âr,  TJp.  est  entièrement  consacré 
au  récit  d'une  sorte  de  tournoi  philosophique  entre  Yàjfiavalkya 
et  neuf  brahmanes  dont  une  femme,  Gârgî,  fille  de  Vacaknu. 
Yàjfiavalkya  les  réduit  successivement  au  silence  et  demeure 
victorieux  de  tous.  Mais  c'est  Janaka,  qui,  voulant  savoir  quel 
est  le  plus  savant  {anûcânatamà)  des  brahmanes,  propose  les 
prix  et  les  décerne,  ce  qui  implique  une  science  au  moins  équi- 
valente, sinon  supérieure,  à  celle  des  concurrents. 

Au  livre  suivant  (4,  1,  1-7),  nous  avons  un  dialogue  entre 
Janaka  et  Yàjafivalkya  dans  lequel  le  roi  débute  en  demandant 
au  brahmane  : 

Kini  œrtham  âcarth  paçûn  icchann  anvantân  iti. 

«  Pour  quel  objet  es-tu  venu  (près  de  moi)?  Est-ce  pour  obte- 
nir du  bétail  (comme  récompense  de  ta  science)  ou  pour  (résoudre) 
des  subtilités  ?  » 

Ubhayam  eva. 

«  Pour  les  deux  choses,  »  répond  Yàjfiavalkya. 

Alors  Janaka  lui  demande  ce  que  ses  différents  précepteurs  lui 
ont  appris  sur  certains  points  de  la  science  de  Brahma.  Après 
chaque  réponse  le  roi  lui  dit  : 

Hastyrshahham  sahasram  dadâmi. 

«  Je  te  donne  mille  (vaches)  grosses  comme  des  éléphants.  » 

Présent  que  Yàjfiavalkya  repousse  en  disant  : 
Pitâ  me  'manyata  nânanuçishya  hareta. 

«  L'avis  de  mon  père  était  qu'on  ne  doit  pas  accepter  (de  salaire) 
quand  on  n'a  pas  donné  d'enseignement.  » 

Çankara  se  borne  au  commentaire  grammatical  de  ce  passage 
et  ne  nous  apprend  rien  quant  à  la  véritable  portée  de  cette  dernière 
phrase  ;  mais  si,  comme  il  le  semble,  Yàjfiavalkya  veut  laisser 
entendre  qu'il  a  affaire  à  plus  instruit  que  lui,  il  ne  faudrait  voir 
dans  ce  dialogue  qu'une  sorte  d'examen  que  le  kshatriya  Janaka 
fait  subir  au  brahmane  Yàjfiavalkya.  La  forme  en  est  un 
peu  ambiguë,  les  rédacteurs  de  laB/'h.  àr.  Up.  ayant  un  intérêt 
évident  à  ce  qu'il  en  fût  ainsi,  mais  le  trait  que  nous  venons  d'in- 

R£GISAUD  5 
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cliquer,  rapproché  des  particularités  citées  plus  haut,  ne  permet 
guère  de  doute  sur  la  supériorité  philosophique  de  Janaka,  sinon 
relativement  à  Yâjnavalkya,  du  moins  à  l'égard  des  brahmanes 
en  général. 

Pour  être  exact  et  complet  je  dois  pourtant  signaler  aussi  un 
passage  de  la  Brh.  âr.  Up.  (4,  2,  1-4),  où  cette  fois  Janaka  a 
bien  le  rôle  de  disciple  et  Yâjnavalkya  celui  de  maître.  Mais 
Gankara  montre  bien  par  les  paroles  suivantes  : 
âcâryakatvam  hitvàjanakah. 

«  Janaka  quittant  les  fonctions  de  précepteur,  etc.  »,  qu'à  ses 
yeux  mêmes  ce  nouveau  rôle  n'était  qu'exceptionnel. 

Janaka  descend  donc  du  trône  et  dit  à  Yâjnavalkya  : 
Ma  çâdhi. 

«  Enseigne-moi.  » 

A  cette  question  que  lui  pose  le  maître  : 
Ito  vimiicyamànah  kva  garaishyasi. 

«  Délivré  de  ce  corps,  où  iras-tu?  » 

Janaka  ne  rougit  pas  de  répondre  : 
Nàham  veda. 

«  Je  ne  sais.  » 

Puis  quand  Yâjnavalkya  lui  a  fait  la  théorie  de  la  délivrance, 
il  s'écrie  : 

Ahhayam  tvâ  gacchatâd  yâjnavalkya  yo  no  bhagavann 
abhayam  vedayase  namas  te,  stv  ime  videhâ  ayam  aham 
asmi. 

«  Puisses-tu  obtenir  l'être  sans  crainte,  ô  vénérable  Yâjna- 
valkya, toi  qui  nous  l'as  fait  connaître.  Qu'hommage  te  soit 
rendu.  Ce  pays  des  Videhas  est  à  toi;  moi-même  je  suis  à  toi.  » 

Avons-nous  ici  une  addition  faite  par  les  brahmanes  à  une 
époque  où  les  traditions  relatives  aux  origines  de  la  philosophie 
étaient  moins  vivantes  et  permettaient  des  altérations  dictées 
par  l'esprit  de  caste,  ou  simplement  une  contradiction  résultant 
des  diversités  que  présentaient  les  légendes  se  rapportant  à  un 
même  personnage?  11  serait  difficile  de  le  dire.  Mais  il  est  certain 
que  ce  passage  ne  saurait  suffire  à  infirmer  la  preuve  de  la 
grande  part  prise  par  les  kshatriyas  au  mouvement  spéculatif  de 
la  fin  de  l'âge  védique  résultant  des  témoignages  qu'on  peut 
recueillir  dans  les  anciennes  Upanishads.  L'étude  complète  de 
la  question  exigerait  un  examen  minutieux  de  tous  les  documents 
qui  composent  la  littérature  brahmanique  proprement  dite  et  il 
n'entrait  pas  dans  le  plan  de  mon  travail  de  me  livrer  ici  aux 
laborieuses  recherches  qu  elle  nécessite.  Mais  j'ai  cru  qu'il  n'était 
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pas  sans  utilité  d'attirer  l'attention  sur  cet  intéressant  objet  et  de 
réunir  provisoirement  quelques  matériaux  pour  servir  de  point 
de  départ  à  une  enquête  définitive. 

§  n. 

La  lutte  probable  qui  précéda  l'adoption  de  la  pliilosophie  théo- 
logique par  les  brahmanes  n'eut  pas  pour  cause  unique  un  anta- 
gonisme de  castes  et  le  zèle  jaloux  avec  lequel  les  uns  propa- 
geaient les  idées  nouvelles,  tandis  que  les  autres  s'efforçaient 
de  les  écarter  de  l'ancien  système  dont  ils  étaient  les  conser- 
vateurs naturels;  elle  prit  aussi,  comme  cela  devait  être,  un 
caractère  plus  spécialement  doctrinal  dont  il  reste  quelques 
indices.  L'orthodoxie  védique,  ou  prétendue  telle,  était,  ce 
semble,  beaucoup  plus  liturgique  et  formelle  que  théologique  et 
spéculative.  C'est  contre  cet  état  de  choses  que  la  philosophie 
naissante  ou  la  science  de  Brahma  nécessitait  surtout  une  réac- 
tion accusée.  De  rares  mais  importants  passages  des  Upanishads 
ont  gardé  des  traces  de  l'hostilité  qui  dut  exister  primitivement 
entre  le  vieux  formalisme  brahmanique  et  les  conceptions  hardies 
des  novateurs.  Je  vais  rapprocher  les  indications  les  plus  sail- 
lantes à  cet  égard  qui  se  rencontrent  dans  les  antiques  documents 
dont  nous  poursuivons  l'examen. 

Dans  le  passage  suivant  [Chànd.  Up.,  6, 1,  1-3)  il  est  expres- 
sément établi  que  la  vieille  science  védique,  celle  que  le  guru 
transmettait  à  son  disciple,  est  insuffisante. 

Çvetaketur  hârûneya  âsa  tam  ha  pitovâca  çvetaketo  vasa 
hrahmacaryam  na  vai  somyâsmatkiUîno'  nanûcya  hrah- 
mabandhur  iva  hhavatîti. 

Sa  ha  dvâdaçavarsha  itpetya  caturvimçatwarshah  sar- 
vân  vedân  adhîtya  mahâmanànûcânamànî  stahdha  eyàya 
ta^n  hi  pitovâca  çvetaketo  yan  nu  saumyedani  mahâmanà- 
nûcânamànî stdbdhd  sy  iita  tam  âdeçam  aprâkshyo  yenâç- 
rutam  çrutam  bhavaty  amatam  matam  avijnâtam  vijnâ- 
tam  iti. 

«Ily  avait  (un  brahmane)  appelé  Gvetaketu  Arûneya.  Son 
père  lui  dit  ;  «  Gvetaketu,  va  demeurer  en  quahté  de  hrahma- 
càrin  (chez  un  précepteur),  car,  mon  ami,  nul  de  notre  famille 
n'a  négligé  ses  études,  comme  un  brahmane  indigne.  » 

«  Gvetaketu  étant  allé  (chez  un  précepteur)  à  l'âge  de  douze 
ans,  revint  à  l'âge  de  vingt-quatre  ans,  ayant  étudié  tous  les 
Védas,  fier,  orgueilleux  de  sa  science  et  rempli  de  présomption. 
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«  Son  père  lui  dit  :  «  Çvetaketu.  tu  es  fier,  orgueilleux  de  ta 
science  et  plein  de  présomption,  as-tu  demandé  (à  ton  précep- 
teur) la  définition  (de  l'être)  S  par  lequel  on  entend  ce  qui  ne 
tombe  pas  sous  l'ouïe,  par  lequel  on  pense  ce  qui  n'est  pas  sai- 
sissable  par  la  pensée,  par  lequel  on  connaît  ce  qui  n'est  pas 
soumis  à  la  connaissance.  » 

Çvetaketu  confirme  l'insufiSsance  de  l'instruction  bràlunanique 
en  répondant  (6,  1,  7)  : 

Na  vai  nûnam  hhagav  mitas  ta  etad  vedishur  y  ad  dhy 
etad  avedishyan  katham  me  nàvakshyann  iti  bhagavâms 
tv  evam  etad  bravitv  iti. 

«  ]\les  vénérables  (précepteurs)  ne  savaient  pas  cela,  s'ils  l'a- 
vaient su  comment  ne  me  l'auraient-ils  pas  appris  ?  Enseigne-le 
moi,  ô  vénérable.  » 

Le  passage  suivant  [Chând.  Up.  7,  1,  1-5)  établit  une 
démarcation  non  moins  nette  entre  la  science  ancienne  et  la 
nouvelle  : 

Adihi  bhagava  iti  hopâsasâda  sanatkumâram  nâradas 
tam  hovâca  yad  vettha  tena  mopasîda  tatas  ta  urdhvam 
vakshyàmiti. 

Sa  hovâcargvedarii  hhagavo*  dhyemi  yajurvedam,  etc. 

So'  ham  hhagavo  riiantravid  evâsmi  nâtmavit  çrutani 
hy  eva  rue  bhagavaddrçebliyas  tarati  çokam  âtmavid  iti 
so'hara  bhagavah  çocàmi  tam  ma  bhagavân  çokasya  pâ- 
ram  târayatv  iti  tam  hovâca  yad  vai  kini  caitad  adhyagish- 
tha.  nâmaivaitat. 

Nâma  va  rgvedo  yajiirvedah,  etc..  nàmaiva. 

«  Nàrada-  vint  trouver  Sanatkumàra^  et  lui  dit  :  «  Véné- 
rable, instruis-moi.  »  Sanatkumàra  lui  répondit  :  «  Fais-moi 
connaître  ce  que  tu  sais  et  je  t'enseignerai  ce  qui  est  au- 
delà.  » 

«  (Nârada)  lui  dit  :  «  Vénérable,  j'ai  étudié  le  rg-veda,  le 
Yajur-veda^  etc.  » 

«  0  vénérable,  je  connais  les  mantras  '\  mais  je  ne  connais 
pas  Vâtman.  Or,  j'ai  entendu  dire  que  celui  qui  connaît 
Yâtman  traverse  le  chagrin  avec  l'aide  d'hommes  pareils  à  toi. 

1.  Ou  la  notion  (rîdero)  par  laquelle,  etc. 

2.  ifshi  descendant  de  Ka»va,  auteur  d'hymnes  du  i?g-veda. 

3.  Autre  rslii  auquel  on  attribue  la  composition  d'un  upapurâna. 

4.  Voir  rénumération  complète,  page  25,  où  ce  passage  est  cité  in 
extenso. 

5.  Vers  et  formules  des  védas. 


i 


# 
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Je  suis  affligé,  vénérable,  fais-moi  passer  sur  l'autre  rive  de 
l'affliction.  »  (Sanatkumâra)  lui  dit  :  «  Tout  ce  que  tu  as  appris 
n'est  que  nom.  » 

«  Le  rg-veda,  le  Yajur-veda,  etc.,  ne  sont  que  nom.  » 

Enfin,  la  Mundaka  Up.,  quoique  très-postérieure  à  l'époque 
où  la  philosophie  avait  commencé  de  rajeunir  et  de  revivifier  le 
vieil  arbre  brahmanique  dont  le  pédantisme  et  le  formalisme 
avaient  desséché  toute  la  sève,  constate  encore  dans  le  passage 
suivant  (1.1.  4-5)  la  différence,  sinon  l'opposition  de  la  science 
brahmanique,  officielle  et  réglementaire,  pour  ainsi  dire,  et  de  la 
théologie  nouvelle  : 

Dve  vidye  veditavya  iti  ha  sma  yad  hrahmavido  vadanti 
para  caivâparâ  ca. 

Tatrâparâ  rgvedo  yajitrvedah  sâmavedo'  tharvavedah 
çikshà  kalpo  vyâkaranam  niruktam  chando  Jyotisham 
iti  atha  para  yayâ  tad  aksharam  adhigamyate. 

«  Deux  sciences  sont  à  connaître,  disent  ceux  qui  connaissent 
Brahma  *■  :  la  science  supérieure  et  la  science  inférieure. 

«  La  science  inférieure  est  le  rg-veda,  le  Yajur-veda,  le  Sâma- 
veda,  l'Atharva-veda,  la  phonétique,  le  rituel,  la  grammaire, 
rétjmologie,  la  métrique  et  l'astronomie.  La  science  supérieure 
est  celle  par  laquelle  cet  (être)  impérissable  est  compris.  » 

Telles  sont  les  indications  les  plus  précises  que  fournissent  à 
ce  sujet  les  Upanishads.  Toutes  clairsemées  qu'elles  soient,  elles 
n'en  ont  pas  moins  une  valeur  très-probante,  que  différents  pas- 
sages des  autres  parties  de  la  littérature  brahmanique  viendront 
probablement  encore  accroître  quand  l'avancement  de  la  science 
et  l'achèvement  de  la  publication  des  Brâhmanas  auront  permis 
de  réunir  tous  les  témoignages  capables  d'éclairer  la  question. 

§  m. 

Antérieurement  à  la  systématisation  réalisée  par  la  Karma- 
Mîmâmsâ  et  dès  l'époque  védique  proprement  dite,  le  sacri- 
fice était  comme  l'axe  autour  duquel  tournait  toute  la  religion 
brahmanique.  Quelles  qu'aient  été  les  conceptions  primitives  qui 
présidèrent  à  son  origine,  il  est  incontestable  qu'il  était  considéré 
alors  comme  le  grand  et  sans  doute  l'unique  moyen  de  conmui- 


1.  Brahmavidah  est  commenté  par  Çaukara  dans  les  termes  suivants  : 
vednrthâbhijnâh  paramdrthadarçinah,  «  ceux  qui  connaissent  le  sens  (ou 
l'objet)  des  vedas,  ceux  qui  spéculent  sur  l'objet  suprême.  » 
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nication  entre  les  hommes  et  les  dieux,  et  Tinstrument  par  lequel 
ceux-là  espéraient  obtenir  de  ceux-ci  les  avantages  temporels, 
tels  que  prospérité,  longévité  et  postérité,  et  le  séjour  après  la 
mort  dans  des  lokas  ou  mondes  privilégiés.  Mais  cette  théorie, 
qui  faisait  consister  la  religion  dans  certaines  pratiques  tradition- 
nelles ayant  pour  effet  de  procurer  à  l'homme  tout  ce  qu'il  peut 
désirer  en  cette  vie  et  dans  l'autre,  se  trouvait  sans  objet,  du  jour 
où  de  hardis  penseurs  menacèrent  cet  édifice  séculaire  en  procla- 
mant l'unité  intellectuelle  de  l'être  et  en  indiquant  la  réunion  des 
âmes  individuelles  à  l'âme  universelle  par  le  moyen  de  la  science 
comme  le  but  suprême  de  l'homme  et  le  souverain  bien.  Cepen- 
dant, tout  incompatibles  que  paraissent  être  ces  idées  avec  l'an- 
cienne conception  brahmanique,  la  caste  sacerdotale  témoignant 
d'un  esprit  de  conciliation  que  lui  imposaient  sans  doute  les  cir- 
constances et  ses  intérêts  propres,  trouva  le  moyen  de  les  laisser 
vivre  et  même  de  les  admettre  à  côté  de  celles  dont  ses  traditions 
et  sa  profession  lui  confiaient  le  dépôt.  Elle  finit  même  par  régu- 
lariser respectivement  les  deux  systèmes  en  les  superposant  sous 
le  nom  de  Pûrva  ou  Karma-Mîmàmsâ  et  d' TJttara  ou  Brahma- 
Mîmàmsâ  et  en  laissant  le  choix  aux  croyants  de  poursuivre 
plus  spécialement^  le  cours  indéfini  de  la  transmigration,  s'ils  se 
bornaient  à  suivre  les  prescriptions  du  premier,  ou  d'arriver  di- 
rectement à  la  délivrance  absolue,  s'ils  s'attachaient  au  second 
d'une  manière  exclusive.  Mais  les  sectateurs  de  chacun  de  ces 
systèmes  avaient  de  part  et  d'autre  des  façons  différentes  d'envi- 
sager celui  des  deux  qui  leur  convenait  le  moins.  Ceux  qui  s'en 
tenaient  au  sacrifice  et  à  ses  fruits  et  qui  se  contentaient  provi- 
soirement de  s'élever  par  la  transmigration  de  quelques  degrés 
sur  l'échelle  des  êtres  ne  laissaient  pas  que  de  prendre  la  déli- 
vrance en  sérieuse  considération  et  de  concevoir  l'utilité  d'aspi- 
rations plus  hautes.  Il  n'en  était  pas  de  même  des  védantins  ;  la 
transmigration  leur  semblait  à  peine  un  pis-aller  et  la  conception 
classique,  pour  ainsi  dire,  du  sacrifice,  devait  leur  paraître 
aussi  incomplète  et  inexacte  pour  la  raison,  qu'insuffisante 
au  point  de  vue  religieux.  Tel  était,  évidemment,  le  cas  des  au- 
teurs des  Upanishads  ;  il  est  présumable  même  que  ceux  qui 
ont  rédigé  les  plus  anciennes  étaient  tout  à  fait  dégagés  du  souci 

1.  Comme  tous  les  systèmes  orthodoxes,  la  Pûrva-Mimdmsâ  finit  par 
procurer  aussi  la  délivrance;  mais  l'objet  primitif  et  principal  de  cette 
théologie  est  l'obtention  du  fruit  de  l'œuvre,  c'est-à-dire  la  renaissance 
en  des  mondes  plus  favorisés  ou  sous  des  formes  meilleures.  Voir  Cole- 
brooke,  .Vwc.  Essays,  1.  377. 
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2)olitique,  en  quelque  sorte,  avec  lequel  les  brahmanes  des 
époques  postérieures  durent  s'efforcer  de  maintenir,  au  moins  en 
apparence,  une  dépendance  réciproque  entre  les  systèmes  qui 
embrassaient  leurs  dogmes  à  double  fin,  et,  à  ce  point  de  vue, 
leurs  idées  sur  le  sacrifice  sont  très-curieuses  à  étudier  et  peu- 
vent, ce  semble,  contribuer  à  répandre  quelque  lumière  sur  les 
questions  obscures  qui  touchent  à  Torigine  de  la  philosophie 
dans  l'Inde. 

C'est  à  ce  titre  que  je  vais  rapporter  les  principaux  passages 
concernant  le  sacrifice  contenus  dans  les  Upanishads  dont  je 
m'occupe  ici. 

Toute  autre  adoration  que  celle  de  l'âme  suprême  considérée 
comme  identique  à  Tâme  individuelle  est  formellement  censurée 
et  le  sacrifice  védique  lui-même,  en  tant  qu'impliquant  l'idée 
d'hommage  à  des  dieux  distincts  de  l'âtman,  est  regardé  comme 
une  sorte  d'exploitation  de  l'homme  par  les  dieux,  dans  le  pas- 
sage suivant  {Brh.  âr.  Up.,  1,  4,  10)  : 

Atha  yo'  nyâm  devatâm  upâste'  nyo'  sâv  anyo'  hmn 
as7nîti  na  sa  veda  yathâ  paçur  evam  sa  det>ânâ7n  yathâ 
ha  vai  bahavah  paçavo  manushyam  hhunjyur  evamekaikaJt 
purusho  devân  hhunakty  ekasminn  eva  paçâv  âdîyamâne' 
priyani  bhavati  kim  u  bahushu  tasmâd  eshâni  tan  na 
py'iyam  yad  etan  manushyâ  vidyuh. 

«  Quiconque  adore  une  autre  divinité  (en  pensant)  :  «  EUe 
est  autre  que  moi»  ne  connaît  pas;  il  est  comme  un  animal, 
pour  les  dieux.  De  même  que  plusieurs  têtes  de  bétail  entre- 
tiennent un  homme,  chaque  homme  entretient  les  dieux.  Il  est 
désagréable  qu'une  tête  de  bétail  nous  soit  enlevée,  et,  à  plus 
forte  raison,  plusieurs.  Aussi,  leur  est-il  désagréable  (aux  dieux) 
que  les  hommes  sachent  cela  (leur  identité  avec  l'âme  suprême) .  » 

Mais  c'est  par  exception  que  les  auteurs  des  anciennes 
Upanishads  s'expriment  avec  tant  d'impiété,  pourrait-on  dire, 
sur  le  sacrifice  tel  qu'il  avait  été  conçu  à  l'origine.  En  général, 
ils  semblent  y  voir  comme  un  sjmbole  de  la  relation  de  la  nature 
et  de  l'âme  suprême,  et  ils  s'ingénient  à  en  rechercher  le  proto- 
type ou  l'analogie  dans  les  phénomènes  généraux  du  monde 
matériels  C'est  ainsi,  du  moins,  que  me  paraissent  devoir  s'ex- 
pliquer les  divers  passages  qui  vont  suivre. 


1.  L'hymne  au  Purvsha  du  flg-veda  nous  offre  déjà  un  exemple  d'un 
sacrifice  symbolique  dont  les  saisons  font  les  frais  et  qui  a  pour  effet 
de  produire  tous  les  êtres  vivants. 
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La  Brh.  âr.  ïlp.  débute  (1,1,  1-2)  par  une  comparaison  du 
cheval  de  X açvamedha  avec  l'univers,  conçue  en  ces  termes  : 

TJshâ  va  açvasya  medhyasya  çirah  sûryaç  cakshur  vâtah 
prâno  vyâttam  agnir  vaiçvânarah  samvatsara  âtmâ 
açvasya  medhyasya  dyauh  prshtham  antariksham  udarayn 
prthivî  pâjasyam  diçah  pârçve  avant aradiçah  parçava 
riavo'  hgâni  7nâsâç  cârdhamâsâç  ca  parvàny  ahorâ- 
trâni  pratishthâ  nakshatrâny  asthîni  nahho  mâmsâni 
ûvadhyam  sikatâh  sindhavo  gudâ  yakrc  ca  klomânaç 
ca  parvatâ  oshadhayaç  ça  vanaspatayaç  ca  lomâniudyann 
u  pûrvârdho  nimlocan  jaghanârdho  yad  vijrmbhate  tad 
vidyotate  yad  vidhûnute  tat  stanayatiyanmehati  tad  vars- 
hati  vâg  evâsya  vâk. 

Ahar  va  açvampurastân^nahimânvajâyata  tasyapûrve 
samudre  yonî  râtrir  enam  paçcân  rnahimânvajâyata  ta- 
syâpare  samudre  yonir  etau  va  açvam  mahimànàv  abhitah 
sambabhiwatuh  hayo  hhûtvâ  devàn  avahat  vâjî  gandhar- 
vân  arvâsurân  açvo  manushyân  samudra  evâsya  bandhuh 
samudro  yonih. 

«  L'aurore  est  la  tête  du  cheval  du  sacrifice.  Le  soleil  en 
est  l'œil  ;  le  vent,  le  souffle  ;  le  feu  vaiçvânara,  les  mâchoires 
ouvertes;  l'année  est  le  moi^  du  cheval  du  sacrifice.  Le  ciel  en 
est  le  dos;  l'atmosphère,  le  ventre;  la  terre,  le  bas-ventre^;  les 
points  cardinaux ,  les  flancs  ;  les  points  intermédiaires ,  les 
côtes ^;  les  saisons,  les  membres;  les  mois  et  les  demi-mois,  les 
articulations;  les  jours  et  les  nuits,  les  pieds;  les  constellations, 
les  os;  la  voûte  céleste,  les  chairs;  le  sable,  les  aliments  que 
renferment  les  intestins;  les  rivières,  les  veines  ;  les  montagnes, 
le  foie  et  la  rate  (?);  les  herbes  et  les  arbres,  le  poil  ;  le  soleil  qui 
s'élève,  la  moitié  antérieure  de  son  corps  ;  le  soleil  qui  s'abaisse, 
la  moitié  postérieure  de  son  corps  ;  l'éclair  est  comme  son  bâille- 
ment ;  le  tonnerre  est  le  frémissement  de  son  corps  ;  la  pluie  est 
son  urine  ;  la  voix  (considérée  d'une  manière  abstraite)  est  la 
voix  (du  cheval  du  sacrifice). 

«  Le  jour  est  (la  coupe  d'or  appelée)  mahiman  qui  est  placée 
devant  le  cheval;  elle  (la  coupe,  Çaïik.)  a  pour  matrice  l'océan 
oriental.  La  nuit  est  (la  coupe  d'argent  appelée)  mahiman  qui 
est  derrière  le  cheval  ;  elle  a  pour  matrice  l'océan  occidental. 

1.  âlmâ  ;  (Javtk.  explique  ce  mot  par  corna,  corps. 

2.  D'après  Ga«k.,  pdjasf/a  =  pddasya,  «sabot,  »  contrairomeiit  au  sens 
indiqué  par  tous  les  passages  cités  dans  le  Dict,  de  St-Pétersb. 

3.  D'après  la  gloso  de  Çank. 
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Ces  deux  (coupes  appelées)  mahimans  sont  placées  des  deux 
côtés  du  cheval.  Sous  le  nom  de  haya,  ce  cheval  a  porté  les 
dieux;  sous  celui  de  vâjin  il  a  porté  les  Gandharvas;  sous  celui 
à'arvan  il  a  porté  les  Asuras  ;  sous  celui  à'açva  il  a  porté  les 
hommes.  L'océan  est  son  parent;  l'océan  est  sa  matrice.  » 

Indépendamment  du  symbolisme  panthéistique  qui  caractérise 
ce  morceau,  il  contient  des  réminiscences  mythologiques  dont 
l'explication  n'entre  pas  dans  le  cadre  de  mon  travail. 

Le  passage  suivant  Brh.  âr.  Up.  6,  2,  9-14  (Gomp.  Chând. 
Up.,  5,  4,  1  ;  5,  5,  1  ;  5,  6,  1  ;  5,  7, 1  ;  5,  8,  1.)  établit  un  pa- 
rallèle emblématique  encore  plus  direct  entre  le  sacrifice  litur- 
gique et  le  sacrifice  naturel  dont  l'univers  est  le  théâtre  : 

Asau  vai  loko'  gnir  gautama  tasyâditya  eva  samid 
raçmayo  dhvjno'  har  arcir  diço'  hgârâ  avântaradiço 
visphulingâs  tasmimi  etasminn  agnau  devâh  çraddhâm 
juhvati  tasyâ  âhutyai  somo  râjâ  samhhavati. 

Parjanyo  vâgnir  gautama  tasya  sajnvatsara  eva  samid 
ahhrâni  dhûmo  vidyud  arcir  açanir  ahgârâ  hràdunayo 
visphidingâs  tasminn  etas7ninn  agnau  devâh  somam  râjâ- 
nam  juhvati  tasyâ  âhutyai  vrshtih  sambhavati. 

Ayam  vai  loko'  gnir  gautayna  tasya  prthimj  eva  samid, 
agnir  dhûmo  râtrir  arciç  candramâhgârâ  nakshatrâni 
visphulihgâs  tasminn  etas^ninn  agnau  devâ  vrshtini  juvhati 
tasyâ  âhutyâ  annayn  sambhavati. 

Purusho  vâgnir  gautama  tasya  vyâttam  eva  samit  prâno 
dhûmo  vâg  arciç  cakshur  ahgârâh  çrotram  visphidihghâs 
tasminn  etasminn  agnau  devâ  annam  juhvati  tasyâ  âhutyai 
retah  samhhavati. 

Yoshâ  vâgnir  gautama  tasyâ  upastha  eva  samil  lomâni 
dhûmo  yonir  arcir  y  ad  antahkaroti  te'  ngârâ  ahhinandâ 
visphulingâs  tasminn  etasminn  agnau  devâ  reto  juvhati 
tasyâ  âhutyai  purushah  samhhavati  sa  jivati  yâvaj  jîvaty 
atha  yadâ  mriyate, 

Athainam  agnaye  haranti  tasyâgnir  evâgnir  hhavati 
samit  samid  dhûmo  dhûmo'  rcir  arcir  ahgârâ  ahgârâ 
visphulihgâ  visphulihgâs  tasminn  etasminn  agnau  devâh 
purûsha^n  juhvati  tasyâ  âhutyai  purusho  hhâsvaravarnah 
samhhavati. 

«  Ce  monde-là  (le  ciel),  ô  Gautama  S  est  le  feu  (du  sacrifice)  ; 
le  soleil  est  la  bûche  ;  ses  rayons  sont  la  fumée  ;  le  jour  est  la 

1.  G'cst-à-dire  descendant  de  Gotama. 
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flamme  ;  les  points  cardinaux  sont  les  charbons  ;  les  points  in- 
termédiaires sont  les  étincelles.  Dans  ce  feu  les  dieux  ofîrent  la 
foi  en  sacrifice  et  de^  cette  offrande  naît  le  roi  Sonia. 

«  Parjanya,  ô  Gautama,  est  le  feu  (du  sacrifice)  ;  l'année  est 
la  bûche  ;  les  nuages  sont  la  fumée  ;  l'éclair  est  la  flamme  ;  le 
tonnerre  tient  lieu  des  charbons  ;  les  grêlons  sont  les  étincelles. 
Dans  ce  feu  les  dieux  offrent  le  roi  Soma  en  sacrifice  et  de  cette 
offrande  naît  la  pluie. 

«  Ce  monde-ci  (la  terre),  ô  Gautama,  est  le  feu  (du  sacrifice)  ; 
la  terre  est  la  bûche  ;  le  feu  (terrestre)  est  la  fumée  ;  la  nuit  est 
la  flamme  ;  la  lune  tient  lieu  des  charbons  ;  les  constellations 
sont  les  étincelles.  Dans  ce  feu  les  dieux  offrent  la  pluie  en 
sacrifice;  de  cette  offrande  naît  la  nourriture. 

«  L'homme,  ô  Gautama,  est  le  feu  (du  sacrifice);  sa  bouche 
ouverte  est  la  bûche ^;  le  "pràna  (souflle)  est  la  fumée;  la 
parole  est  la  flamme  ;  la  vue  remplace  les  charbons  ;  l'ouïe  tient 
lieu  des  étincelles.  Dans  ce  feu  les  dieux  offrent  la  nourriture 
en  sacrifice  ;  de  cette  offrande  naît  la  semence. 

«Mulier,  ô  Gautama,  ignis  ;  hujus pudenda  nempe  li- 
gnmn  ;  pili,  fumus  ;  utérus,  flamma  ;  quum  intromissio 
sit,  hoc  carbones  ;  voluptas,  scintillœ.  In  hoc  igné  dei 
seynen  offerunt;  ex  illa  ohlatione  homo  nascitur.  Ille  vivit; 
tamdiu  vivit  donec  moritur^. 

«  Quand  il  meurt  on  le  porte  sur  le  feu.  Ce  feu  (qui  lui  est  des- 
tiné) est  le  teu  (du  sacrifice),  sa  bûche  est  la  bûche;  sa  fumée  est 
la  fumée  ;  sa  flamme  est  la  flamme  ;  ses  charbons  sont  les  char- 
bons ;  ses  étincelles  sont  les  étincelles.  Dans  ce  feu  les  dieux 
offrent  l'homme  en  sacrifice  ;  par  l'effet  de  cette  offrande  l'homme 
devient  tout  radieux'^.  » 

C'est  probablement  au  même  ordre  d'idées,   c'est-à-dire  à 

1.  Le  sens  littéral  du  datif  dans  ce  passage  paraît  être  :  en  récom- 
pense de, 

2.  Parce  que,  selon  Çankara,  c'est  en  ouvrant  la  bouche  pour  parler, 
réciter  le  veda,  etc.,  que  l'homme  est  allumé. 

3.  Comp.  Brh.  ar.  Up.  6.  4.  1-28,  où  l'acte  de  la  génération  est  aussi 
assimilé  au  sacrifice. 

4.  Cette  théorie,  qui  est  identique  à  celle  qu'expose  Janaka  dans  le 
Çai.  Brâh.  (Voir  plus  haut,  p.  64)  est  développée  ici  par  Pravàhajja 
Jaihali,  en  réponse  à  la  question  vcUho  devaydnasya  va  pathah  praiipa- 
daxn  piiTijânasya  va,  «Connais-tu  l'entrée  de  la  route  appelée  deraynna 
ou  de  celle  appelée  pitrydna  F  {Brh.  âr.  Up.  6.  2.  2.)  qu'il  pose  à  Çveta- 
ketu  àriuieya  et  que  celui-ci  le  prie  de  résoudre  lui-même,  car  il  se 
reconnaît  incapable  de  le  l'aire.  Comp.  Ji?aid.  Up.  2.  1.  5. 
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ridentification  du  sacrifice  et  de  ses  effets  à  l'univers  et  aux  lois 
qui  le  régissent  qu'il  faut  rattacher  ce  passage  de  la  Brh.  àr, 
Up.  3.  9.  6. 

Katamah  prajâpatir  iti yajnah . 

«  Quel  est  Prajàpati? Le  sacrifice.  » 

Prajàpati  est  en  effet  considéré  dans  les  Upanishads  comme 
l'auteur  et  le  type  du  monde  matériel  ou  de  la  nature,  et  c'est 
sans  doute  comme  tel  qu'il  est  ici  le  symbole  du  sacrifice. 

Le  passage  suivant  Brh.  àr.  Up.,  6,  3,  1-6^  est  fort  intéres- 
sant en  ce  qu'il  nous  montre  l'introduction  des  formules  pan- 
théistiques  suggérées  par  la  philosophie  nouvelle  ^  au  sein  de 
l'ancienne  liturgie  védique.  Il  est  probable  que  c'est  également 
sous  l'influence  des  idé6s  nouvelles  que  prirent  naissance  les 
cérémonies  du  genre  de  celles  dont  nous  allons  voir  la  descrip- 
tion et  dont  le  caractère  est  probablement  beaucoup  plus  symbo- 
lique que  proprement  religieux  et  propitiatoire,  à  moins  pourtant 
qu'en  matière  purement  temporelle,  comme  dans  le  cas  présent, 
les  théologiens  de  la  nouvelle  école  n'aient  continué  d'attribuer 
aux  cérémonies  liturgiques  des  effets  analogues  à  ceux  qu'on  en 
attendait  d'après  les  anciennes  conceptions  brahmaniques. 

Sa  y  ah  kàmayeta  moJiat  pràpnuyœiu  ity  udagayana  âpû- 
ryamânapakshasya  punyôÂne  dvâdaçàham  upasadvratî 
bhûtvci  audumbare  kamse  camase  va  sarvaushadham  pha- 
lânîti  samrtya  2)<^'^'isamûhya  parilipyâgnim  upasamâdhà- 
hya  paristiryàvrtàjyam  samskrtya  pi^w^sa  nakshatrena 
mantham  samniya  juhoti  yâvanto  devâs  tvayi  jâtavedas 
tiryanco  ghnanti  piirushasya  kàmân  tehhyd'  hara  hhâ- 
gadheyani  juhomite  rnà  trptàh  sarvaih  kâraais  tarpayantit 
svâhâ  y  à  tiraçcî  nipadyate'  hâni  vidharani  iti  tara  tvd 
ghrtasya  dhàrayà  yaje  samràdhanim  aham  svâhâ. 

Jyeshthàya  svâhâ  çreshthàya  svâhety  agnau  hutvâ  manthe 
samsravam  avanayati  prânâya  svâhâ  vasishthàyui  svâhety, 
etc.  ;  vâce  svâhâ  pratishtJmyai  svâhety,  etc.  ;  cakshushe 
svâhâ  sarapade  svâhety,  etc.:  çrotrâya  svâhâyatanâya  svâ- 


1.  Comp.  Chdad.   Up.  5.  2.  4-8.   Kaush.  Up.  2.  3;  Aitar,  Brdh.  2.  3.  21  et 
5.  3.  22. 

2.  Ce  mot  philosophie  nouvelle  doit,  bien  entendu,  se  prendre  dans  un 
sens  purement  relatif.  Le  panthéisme  spiritualiste  des  Upanishads  a 
une  origine  peut-être  aussi  ancienne  que  celle  d'une  partie  des  hymnes 
du  iîg-veda.  Mais  je  qualifie  cette  théorie  de  nouvelle  eu  égard  au  na- 
turalisme et  à  la  conception  primitive  du  sacrifice,  qui  lui  sont  certaine 
ment  fort  antérieurs. 
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hetxj,  etc.  :  manase  svâkâ  prajàtyai  stàhety,  etc.  ;  retase 
svâhety,  etc. 

Agnaye  svàhety,  etc. . .  soraàya  smhety,  etc. . .  bhûh  svàhety, 
etc..  hhuvah  svâhety,  etc..  svah  svàhety,  etc..  hhûrhhuvah 
svah  svàhety,  etc..  brahmane  svàhety,  etc..  kshatrày a  svà- 
hety, etc..  hhûtàya  svàhety,  etc..  bhavishyate  svàhety, 
etc..  viçvâya  svàhety,  etc..  sarvâya  svàhety,  etc..  prajà- 
pataye  svàhety,  etc. 

Athaina^n  abhirarçati  bhramad  asi  jvalad  asi  pûrnam 
asi  prastabdham  asy  ekasabharii  asi  hihkrtam  asi  hinkri- 
yamànara  asi  udgithara  asi  udgithamànam  asi  çràvitam 
asi  'pratyàçràvitam  asy  ardre  sandÂptam  asi  vibhûr  asipra- 
bhûr  asy  annam  asijyotir  asi  nidhanam  asisamvargo'  sîti. 

Athainam  itdyacchaty  àmamsy  àmariM  te  mahi  sa  hi 
râjeçàno'  dhipatih  sa  màrn  ràjeçàno'  dhipatir/(  karotv  iti. 

Athainavii  àcàraati  tat  savitur  varenuarn  raadhu  vàtà 
rtàyate  madhu  ksharanti  sindhava  màdhvir  nah  santv  osha- 
dîr  bhûh  svàhà  bhargo  devasya  dhhnahi  madhu  naktam 
utoshaso  madhumat  pàrthivam  rajah  madhu  dyaur  astii 
nah  pità  bhuvah  svàhà  dhiyo  yo  nah  pracodayàn  madhu- 
raàn  no  vanaspatir  madhurnàn  astic  sûryah  raàdhvir  gàvo 
bhavantu  nah  svah  svàheti  sarvàm  ca  sàvit^nm  anvàha 
sarvâç  ca  ^nadhumatir  ahara  evedam  sarvain  bhûyàsarti 
bhûr  bhuvah  svah  svàhety  antata  àcamya  pàni  prakshàlya 
jaghanenàghini  pràkchiràh  samviçati  ptràtar  àdityam 
upatishthate  diçàra  ekapundarikam  asy  ahara  manushyà- 
nâm  ekapund œrikam  bhûyàsara  iti  yathetam  etya  jagha- 
nenàgnim  àsîno  vamçam  japati. 

«  Celui  qui  conçoit  ce  désir  :  Que  j'obtienne  la  grandeur  (doit 
accomplir  la  cérémonie  suivante) .  Dans  le  temps  de  l'année  où  le 
soleil  se  dirige  vers  le  nord,  en  un  jour  propice  de  la  quinzaine 
lunaire  brillante,  après  avoir  accompli  pendant  douze  jours  la 
cérémonie  de  Yupasad,  réuni  des  plantes  de  toute  espèce  et  des 
fruits  dans  une  cuillère  ou  dans  une  coupe  de  bois  d'Udumbara 
(ficus  glomerata)y  balayé  (la  place  de  l'offrande),  enduit  (l'autel 
de  iîente  de  vache),  allumé  le  feu,  épanclié  (les  brins  d'herbe 
kuça),  clarifié  le  beurre  selon  la  méthode  ordinaire  et  fait  le 
mélange  au  moment  où  règne  l'influence  d'une  étoile  mâle,  on 
verse  l'offrande  (en  disant)  :  Autant  il  est  de  dieux  malveillants 
dépendant  de  toi,  ô  Jâtavedas,  qui  font  obstacle  aux  désirs  de 
l'homme,  à  tous  ces  dieux  j'offre  une  part  (de  l'oblation).  Satis- 
faits, qu'ils  me  satisfassent  en  m'accordant  tout  ce  que  je  désire. 


—  77  — 

Svàhâ*  !  à  la  divinité  malveillante  qui  réside  en  toi  avec  la  pensée, 
«  c'est  moi  qui  supporte  (tout)  »;  à  cette  divinité  qui  procure  la 
réussite,  j'offre,  par  ton  intermédiaire,  une  oblation  de  beurre 
clarifié,  Svàhâ!  » 

«  Svâhâ  à  l'aîné,  Svâhâ  au  meilleur.  v>  Ayant  versé  l'oblation 
dans  le  feu  en  prononçant  ces  paroles  il  (le  sacrifiant)  recueille 
le  reste  (du  beurre  enduisant  la  cuillère  qui  sert  à  l'oblation) 
dans  le  mélange.  «  Svâhâ  au  pràna,  svâhâ  à  la  meilleure.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  voix,  svâhâ  au  support.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  vue,  svâhâ  au  trésor.  »  Ayant 
versé,  etc..  «  Svâhâ  à  l'ouïe,  svâhâ  au  refuge.  »  Ayant  versé, 
etc..  «  Svâhâ  au  manas,  svâhâ  à  la  vertu  procréatrice.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  semence.  »  Ayant  versé,  etc.. 

«  Svâhâ  au  feu.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  au  soma.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  terre.  »  Ayant  versé,  etc.. 
«  Svàhâ  à  l'atmosphère.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  au  ciel.  » 
Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  la  terre,  à  l'atmosphère  et  au 
ciel.  »  Ayant  versé,  etc.  «  Svâhâ  au  brahma.  »  Aj^ant  versé, 
etc..  «  Svâhâ  au  kshatra.  »  Ayant  versé,  etc.  «  Svâhâ  au 
passé.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  l'avenir.  »  Ayant  versé, 
etc..  «  Svâhâ  à  l'univers.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à 
toutes  choses.  »  Ayant  versé,  etc..  «  Svâhâ  à  Prajâpati.  > 
Ayant  versé,  etc. 

«  Puis  il  (le  sacrifiant)  touche  ce  (mélange)  (en  disant  :)  «  Tu 
(le  prâna)  es  ce  qui  est  mobile,  tu  es  ce  qui  est  brillant,  tu  es  ce 
qui  est  accompli,  tu  es  ce  qui  est  fixe,  tu  es  le  centre  unique 
où  tout  converge,  tu  es  ce  qui  est  proclamé  (au  commencement 
du  sacrifice  par  leprastotar),  tu  es  ce  qui  est  proclamé  de  nou- 
veau (au  milieu  du  sacrifice  par  le  même  prêtre),  tu  es  ce  qui 
est  loué  par  Vudgâtar,  tu  es  ce  qui  est  loué  de  nouveau  par 
Yiidgâta7\  tu  es  ce  qui  est  célébré  (par  Vadhvaryu),  tu  es  ce 
qui  est  célébré  de  nouveau  (par  Vagnîdhra),  tu  es  ce  qui  res- 
plendit dans  le  nuage,  tu  es  l'immense,  tu  es  le  puissant,  tu  es 
la  nourriture,  tu  es  l'éclat,  tu  es  le  réceptacle,  tu  es  la  réunion.» 

Puis  il  (le  sacrifiant)  élève  ce  (mélange)  (en  disant)  :  «  Tu 
connais  tout;  nous  connaissons  ta  grandeur 2;  car  il  est  roi, 
seigneur,  maître  suprême,  qu'il  me  rende  maître  suprême,  lui 
qui  est  roi  et  seigneur.  » 

1.  Formule  propitiatoire  dont  on  faisait  souvent  précéder  l'oblation 
en  célébrant  le  sacrifice. 

2.  Nous  ne  donnons  que  pour  ce  qu'elle  vaut  cette  interprétation 
d'ânanda-Giri. 
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Puis  il  goûte  à  ce  (mélange)  (en  disant  :)  «  Tat  savitur 
varenyam.  Les  vents  sont  du  miel,  les  rivières  font  couler  le 
miel  pour  l'homme  pieux,  les  plantes  distillent  le  miel.  Svâhâ 
à  la  terre.  (Il  y  goûte  une  seconde  fois)  (en  disant  :)  «  Bhargo 
devasya  dhîmahi  ;  que  pour  nous  la  nuit  et  les  aurores  soient 
du  miel,  que  l'espace  de  la  terre  soit  plein  de  miel;  que  le  ciel, 
notre  père,  soit  du  miel.  Svâhâ  à  l'atmosphère.  »  (Il  y  goûte  une 
troisième  fois)  (en  disant)  :  «  Bhiyo  yo  nah  'pracodayàn  ^  ;  que 
l'arbre  nous  donne  du  miel  ;  que  le  soleil  nous  donne  du  miel  ; 
que  les  vaches  nous  donnent  du  miel.  Svâhâ  au  ciel.  v>  Il  récite 
ainsi  toute  la  Sàvitrî  et  toutes  les  invocations,  et  à  la  fin  il  dit  : 
«  Que  je  devienne  toutes  ces  choses.  Svâhâ  à  la  terre,  à  l'atmos- 
phère, au  ciel  !  »  (Et  en  même  temps  il  consomme  le  reste  du 
mélange.)  S'étant  rincé  la  bouche  et  lavé  les  mains,  il  se  place 
derrière  le  feu  en  tournant  la  tête  vers  l'orient.  Le  matin  il 
adore  le  soleil  (en  disant)  :  «  Tu  es  le  seul  lotus  des  points  car- 
dinaux; puissé-je  devenir  le  seul  lotus  des  hommes.  »  Il  se  place 
derrière  le  feu,  comme  il  l'a  déjà  fait,  et,  s'asseyant,  il  répète 
à  voix  basse  la  liste  qui  contient  la  succession  (des  maîtres)  ^ 

Quel  que  soit  le  sens  précis  de  la  cérémonie  qui  vient  d'être 
décrite,  elle  présente  un  étrange  amalgame  de  formules  natu- 
ralistes et  de  formules  spiritualistes  apphquées  de  concert  à  la 
célébration  du  sacrifice  traditionnel  et  sacerdotal. 

Je  terminerai  les  citations  de  la  Brh.  âr.  Up.  relatives  au 
sacrifice  par  le  morceau  suivant  (3,  1,  1-10)  où  nous  avons 
encore  une  comparaison  du  rôle  des  sens  et  des  fonctions  vitales, 
relativement  à  la  délivrance,  avec  celui  des  différents  prêtres  qui 
concourent  à  l'œuvre  du  culte. 

Janako  vaideho  hahudakshinena  yajneneje  tatra  ha 
kurupcincâlànam  hrâhmanù  abhisametâ  hahhûvus  tasya  lia 
janakasya  vaidehasya  vijijriâsâ  hahhûva  kah  svid  eshàm 
hrahruanânmn  anûcânatama  iti  sa  ha  gavâm  sahasram 
avarurodha  daça  daça  pâdà  ekaikasyâh  çrhgayor  àbaddhâ 
hahhûvuh. 

Tàn  hovàca  'bràhmanà  hhagavanto  yo  vo  hrahmishthah 
sa  etâ  gâ  iidajatâm  iti  te  ha  bràhmanà  na  dadhrshur  atha 
ha  yàjnavalkyah  svam  eva  hrahmacàrinam  uvàcaitàh  sau- 

1.  Les  trois  passages  reproduits  textuellement  font  partie  de  la  Sâvitrî 
ou  de  la  prière  à  Savitar,  tirée  du  7fg-veda,  3.  62,  10,  dont  la  récitation 
jouait  un  rôle  important  dans  la  liturgie  brahmanique. 

2.  Toutes  les  parenthèses  de  ce  passage  sont  fondées  sur  l'autorité  du 
commentaire  do  Ça/ikara  ou  des  gloses  d'dnanda-Giri. 
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myodaja  sâmaçrava  iti  ta  hodacakâra  te  ha  brâhmanàç 
cukrudhuh  katham  no  brahmishtho  bravîtety  atha  ha  ja- 
nakasya  vaidehasya  hotâçvalo  babhûva  sa  hainam  paprac- 
cha  tvam  nu  khalu  no  yâjnavalkya  brahmishtho'  sîti  sa 
hovâca  namo  vayam  brahmishthôya  kurrao  gokâmâ  evo. 
vayam  sma  iti  tant  ha  tata  eva  prashtum  dadhre  hotàç- 
valah. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  y  ad  idam  sarvam  mrtyunâptam 
sarvam  mytyunâbhipannam  kena  yajamâno  mrtyor  âptim 
atimucyata  iti  hotrartvijàgninâ  vâcâ  vâg  vai  yajnasya 
hotâ  tad  yeyam  vâk  so'  yam  agnih  sa  hotâ  sa  muktih  sàti- 
muktih. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  yad  idam  sarvam  ahorâtrâbhyâm 
âptam  sarvam  ahorâtrâbhyâm  abhipannam  kena  yaja- 
mâno' horâtrayor  âptim  atim^ucyata  ity  adhvaryunartvijâ 
cakshushâdityena  cakshur  vai  yajnasyâdhvaryus  tad  yad 
idam  cakshuh  so'  sâv  âdityah  so'  dhvaryuh  sa  muktih 
sâtimuktih. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  yad  idam  sarvam  pûrvapakshâ- 
parapakshâbhyâm  âptam  sarvam  pûrvapakshâparapa- 
kshâhhyâm  abhipannam  kenayaj amânah  pûrvapakshâpa- 
rapakshayor  âptim  atimucyata  ity  udgâtrartvijâ  vâyunâ 
prânena  prâno  vai  yajnasyodgâtâ  tad  yo'  yam  prânah  sa 
vâyuh  sa  udgâtâ  sa  muktih  sâtimuktih. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  yad  idam  antariksham  anâramba- 
nam  iva  kenâkr amena  y aj amânah  svargain  lokam  âkra- 
mata  iti  brahmanartvijâ  manasâ  candrena  mano  vai  ya- 
jnasya brahmâ  tad  yad  idani  manah  so'  sau  candrah  sa 
brahmâ  sa  muktih  sâtimuktir  ity  atimokshâ  atha  sampa- 
dah. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  katibhir  ayam  adyargbhir  hotâs- 
min  yajne  karishyatîti  tisrbhir  iti  kat amas  tâs  tisra  iti  pur o' 
nuvâkyâ  ca  yâjyà  ca  çasyaiva  trtîyâ  kim  tâbhir  jayatîti  yat 
kim  cedarn  prcinabkrd  iti. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  katy  ayam  adyâdhvaryur  asmin 
yajna  âhutîr  hoshyatîti  tisra  iti  katamâs  tâs  tisra  iti  yâ 
hutâ  ujvalanti  yâ  hidâ  atinedanteyâ  hutâ  adhiçerate  kim  tâ- 
bhirjayatiti  yâ  hutâ  ujjvalanti  devalokam  eva  tâbhirjayati 
dîpyata  iva  M  devaloko  yâ  hutâ  atinedante  pitrlokani 
eva  tâbhir  jayaty  atîva  hipitrloko  yâ  hutâ  adhiçerate  ma- 
nushyalokam  eva  tâbhir  jayaty  adhaivahimanushyalokah. 

Yàjnavalkyeti  hovâca  katibhir  ayam  adya  brahmâ  ya- 
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jnam  dak&hinato  devatàbhir  gopàyatîtyekayetikatamâ  sai- 
kety  mana  evety  anantam  vai  77iano'  nantâ  viçvedevâ  anan- 
tam  eva  sa  tena  lokam  jayati. 

Yâjnavalkyeti  hovâca  katy  ayam  adyodgâtâsmin  yajne 
stotriyâ  stoshyatîti  tisra  iti  katamâs  tàs  tisy-^a  iti  puro' 
nuvâkyâ  ca  yàjyà  ca  çasyaiva  trtiyà  katamâs  ta  yâ  adhijàt- 
'inam  iti  prâna  eva  puro'  nuTakyàpàno  yâjyâ  vyânah  çasyâ 
kim  tabhir  jayatîti  prthivilokam  eva  puro'  nuvàkyayà 
jayaty  antarikshalokam  yàjyayà  dyulokam  çasyayâ  tato 
ha  hotâçvala  upararâma. 

«  Janaka,  roi  des  Vidéhas,  accomplissait  le  sacrifice  appelé 
hahudakshina^ .  Les  brahmanes  des  Kurus  et  des  Pancâlas  s'y 
trouvaient  rassemblés.  Janaka,  le  roi  des  Videhas,  avait  un 
grand  désir  de  connaître  lequel  des  brahmanes  était  le  plus 
instruit  (dans  la  science  sacrée).  A  cet  effet,  il  attacha  (dans  une 
étable)  un  millier  de  vaches,  aux  cornes  de  chacune  d'elles 
furent  suspendus  dix  pâdas  (d'or).  » 

«  Il  leur  dit  :  «  Vénérables  brahmanes,  que  celui  de  vous  qui 
connaît  le  mieux  Brahma  emmène  ces  vaches.  »  Les  brahmanes 
n'osèrent  pas  (les  emmener  et  présumer  à  ce  point  de  leur  science). 
Alors  Yâjnavalkja  dit  à  son  disciple  :  «  Emmène  (ces  vaches), 
ami,  ô  toi  qui  apprends  le  Sâma-veda  ;  et  le  disciple  les  em- 
mena. Les  brahmanes  se  fâchèrent  (et  dirent)  :  «  Comment  peut- 
il  se  dire  celui  de  nous  qui  connaît  le  mieux  Brahma  !  »  Là,  se 
trouvait  Açvala,  le  hotar  de  Janaka,  roi  des  Yidehas.  Il  lui  de- 
manda :  «  Es-tu  bien,  ô  Yâjfiâvalkya,  celui  de  nous  qui  connaît 
le  mieux  Brahma  ?  »  Il  ( Yâjnavalkya)  répondit  :  «  Nous  nous 
inclinons  devant  celui  qui  connaît  le  mieux  Brahma  ;  mais  nous 
désirons  aussi  les  vaches.  »  Alors  le  hotar  Açvala  entreprit  de 
l'interroger. 

«  0  Yâjnavalkya,  dit-il,  puisque  cet  univers  est  occupé  et 
possédé  par  la  mort  ^,  parquet  moyen  celui  qui  offre  un  sacri- 
fice échappe-t-il  au  pouvoir  de  la  mort  ?»  —  (Yâjîiavalkya  ré- 
pondit) :  «  A  l'aide  d'un  prêtre  hotar  qui  est  le  feu,  qui  est  la 
parole.  La  parole  du  sacrifice  (c'est-à-dire  du  sacrifiant.  Çaiik.) 
est  le  hotar.  Cette  parole  est  le  feu  ;  le  feu  est  le  hotar;  c'est  la 
délivrance,  la  délivrance  complète. 

«  0  Yâjnavalkya,  dit-il,  puisque  cet  univers  est  occupé  et 

1.  Sacrifice  spécial  de  ce  nom,  ou  peut-être  r«cra?ned/ia,  ou  le  sacrifice 
du  cheval  d'après  Ça/ikara. 

1.  C'est-à-dire  l'œuvre  et  le  monde  matériel  qui  procède  de  l'œuvre. 
Çank.  mvtyunû  karmalakslianena. 
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possédé  par  le  jour  et  la  nuit,  par  quel  moyen  le  sacrifiant  écliap- 
pera-t-il  au  pouvoir  de  jour  et  de  nuit?  »  —  (  Yâjfiavalkya 
répondit)  :  «  Au  mojen  d'un  prêtre  adhvaryu,  qui  est  la  vue, 
qui  est  le  soleil.  La  vue  du  sacrifiant  est  l'adijvaryu.  Cette  vue 
est  le  soleil;  le  soleil  est  l'adlivarj'u;  cet  adlivaryu  est  la  déli- 
vrance; cette  délivrance  est  la  délivrance  complète.  » 

«  0  Yâjilavalkya,  dit-il,  puisque  cet  univers  est  occupé  et 
possédé  par  la  quinzaine  lunaire  brillante  et  la  quinzaine  lunaire 
obscure,  par  quel  mo}  en  le  sacrifiant  échappera-t-il  au  pouvoir 
de  la  quinzaine  lunaire  brillante  et  de  la  quinzaine  lunaire 
obscure?  »  —  (Yàjnavalkya  répondit)  :  «  Au  moyen  d'un  prêtre 
udgâtar  qui  est  le  vent,  qui  est  le  pràna  (le  souffle  vital).  Le 
prâna  du  sacrifiant  est l'udgâtar.  Ce  prâna  est  le  vent;  le  vent 
est  l'udgâtar;  cet  udgâtar  est  la  délivrance;  cette  délivrance  est 
la  délivrance  complète.  » 

«  0  Yàjnavalkya,  dit-il,  puisque  ce  (monde  de)  l'atmosphère 
est  en  quelque  sorte  sans  support,  par  quel  moyen  le  sacrifiant 
s'élèvera-t-il  au  monde  du  ciel?  »  —  (Yàjnavalkya  répondit)  : 
«  Au  moyen  d'un  prêtre  brahman,  qui  est  le  manas,  qui  est  la 
lune.  Le  manas  du  sacrifiant  est  le  brahman.  Ce  manas  est  la 
lune  ;  la  lune  est  le  brahman  ;  ce  brahman  est  la  délivrance  ;  cette 
délivrance  est  la  délivrance  complète.  »  —  Voilà  pour  la  déli- 
vrance complète;  voici  maintenant  les  avantages  (temporels). 

«  0  Yàjnavalkya,  dit-il,  combien  de  sortes  d'invocations 
empruntées  au  rg-veda  le  hotar  emploiera-t-il  aujourd'hui  dans 
ce  sacrifice?  »  —  «  Trois.  »  —  «  Quelles  sont  ces  trois?  »  — 
«  La  puro'nuvâkyâ  (  qui  précède  l'oblation  ) ,  la  yàjyà  (  qui 
accompagne  l'oblation)  et  celle  qui  est  employée  comme  castra 
(accompagnant  les  libations  de  Soma).  »  —  Qu'obtient-on  par 
là?  »  —  «  Tout  ce  qui  est  doué  de  prâna  (tous  les  êtres 
vivants).  » 

«  0  Yàjnavalkya,  dit-il,  combien  d'espèces  d'oblations 
l'adhvaryu  ofi*rira-t-il  aujourd'hui  dans  ce  sacrifice  ?»  — 
«  Trois.  »  —  «  Quelles  sont  ces  trois?  »  —  «  Les  oblations  qui 
flambent,  les  oblations  qui  débordent  et  les  oblations  qui  tombent 
à  terre.  »  —  «  Qu'obtient-on  par  là?  »  —  «  Par  les  oblations  qui 
flambent  on  conquiert  le  monde  des  dieux,  car  le  monde  des  dieux 
est  comme  enflammé;  par  les  oblations  qui  débordent  on  conquiert 
le  monde  des  pitris,  car  le  monde  des  pitris  est  en  quelque  sorte 
au-delà  (des  autres)  ;  par  les  oblations  qui  coulent  à  terre  on 
obtient  le  monde  des  hommes,  car  le  monde  des  hommes  paraît 
être  au-dessous  (des  autres).  » 

REGIHAUD  6 
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«  0  Yâjnavalkya,  à  l'aide  de  combien  de  divinités  le  brahman 
qui  est  placé  à  droite  protége-t-il  aujourd'hui  ce  sacrifice?  »  — 
«  A  l'aide  d'une  seule.  »  —  «  Quelle  est  cette  divinité?  »  —  «  Le 
manas.  Le  manas  est  infini  ^  ;  les  Viçcedevas^  sont  infinis.  Avec 
le  manas  il  conquiert  le  monde  infini.  » 

«  0  Yâjnavalkya,  dit-il,  combien  de  stotriyâs  (vers  apparte- 
nant à  des  stotras  ou  hymnes  de  louange)  l'udgàtar  chantera-t-il 
aujourd'hui  dans  ce  sacrifice?  »  —  «  Trois.  »  —  «  Quelles  sont 
ces  trois?  »  —  «  La  puro'nuvâkyâ,  la  yàjyà  et  celle  qui  est 
employée  comme  çastro..  »  —  «  Quelles  sont  ces  stotriyâs  dans 
leur  rapport  avec  l'àtman  suprême?  »  —  «  heprâna  est  lapwro* 
nuvâkyà  \  Vapâna  est  la  yâjyâ;  le  vyâna^  est  celle  qui  est 
emploj^ée  comme  castra.  »  —  «  Qu'obtient-on  par  ces  stotriyâs?  » 
—  «  Par  la  puro'nuvâkyâ,  on  conquiert  le  monde  de  la  terre; 
par  la  yâjyâ,  on  conquiert  le  monde  de  l'atmosphère;  par  celle 
qui  est  employée  comme  castra,  on  conquiert  le  monde  du  ciel.  » 
Alors  le  hotar  Açvala  cessa  (d'interroger  Yâjnavalkya). 

La  Chândogya  Upanishad  est  probablement  de  la  même 
époque  que  la  Brh.  âr.  Up.  ou  de  très-peu  postérieure,  comme 
nous  l'avons  démontré  plus  haut  ;  aussi,  les  vues  qu'on  y  ren- 
contre sur  le  sacrifice  sont-elles  pour  le  fond  et  la  forme  à  peu 
près  identiques  à  celles  que  nous  venons  d'examiner.  Nous 
n'en  rapporterons  pas  moins  les  passages  les  plus  caractéris- 
tiques et  les  plus  propres  à  compléter  le  tableau  que  nous  avons 
pris  à  tâche  de  présenter  ici. 

Dans  le  morceau  suivant  {Chând.  Up.,  2,  24,  1-16)  le  sacri- 
fice paraît  être  considéré  d'une  manière  moins  symboUque  que 
dans  la  plupart  des  passages  que  nous  avons  rassemblés  jusqu'à 
présent.  Mais  on  remarquera  qu'il  ne  s'agit  pas  ici  de  la  déli- 
vrance ;  on  n'a  en  vue  que  l'obtention  des  mondes  :  or,  le  sacrifice 
sous  sa  forme  orthodoxe,  pour  ainsi  dire,  et  consacrée  par  le  rituel, 
en  était  l'unique  moyen,  avant  comme  après  la  systématisation 
de  la  philosophie  de  l'âtman. 

Brahmavâdino  vadanti  yad  vasûnâm  prâtahsavanayn 
rudrânâm  mâdhyandinani  savanam  àdityânâm  ca  viçve- 
shâm  ca  devânâm  trtîyasavanam. 


1.  Parce  que  ses  modifications  sont  infinies.  Tac  ca   mano   vrttibhede- 
nànaïUam.  Çank. 

2.  Qui  sont  réunis  dans  le  manas,  Ça/jk. 

3.  Voir  au  chapitre  sur  les  prânas  ou  les  esprits  vitaux,  ce  qu'il  faut 
entendre  ici  par  le  pj-âna,  Vapdna,  et  le  vynna. 


( 


—   83  — 

Kva  tarin  yajamànasya  loha  iti  sa  yas  tam  na  vidyai 
katham  kuryùd  atha  ridvân  kuryât. 

Purâ  pràtaranuvâkasyopâkaranaj  jaghanena  gàrkapa- 
tyasyndanmukha  upaviçya  sa  vâsavajn  sàmàbhigàyati. 

Lokadvàram  apàvrnu  paçyew.a  tvâ  vayam  rôjyàyeli. 

Atha  juhoti  namo'  gnaye  prthivîkshite  lokakshite  lokairt 
me  yajamânâya  vindaisha  vai  yajamànasya  loka  etâsmi. 

Atrayajamànahjjarastâdàyicshahsvàhàpajahiparigham 
ity  ukti'ottishthatitasmai  vasavalipràtahsavanam  sampra- 
yacchanti. 

Purâ  raâdhyandinasya  savanasyopâkâranàj  jaghanenà- 
gnidhrîyasyodanmukha  upaviçya  sa  raudram  sàmàbhigà- 
yati. 

Lokadvàrain  apàvrnu  paçyema  tvà  vayam  viràjyôyeti. 

Atha  juhoti  namo  vàyave  ntarikshaksldte  lokakshite 
lokam  me  yajamânâya  vindaisha  vai  yajamànasya  loka 
etâsmi. 

Atra  yajamànah  parastàd  àyushah  svâhâpajahi  pari- 
gham  ity  uktvottishthati  tasmai  rudrâ  màdhyandinam 
savanam  samprayacchanti. 

Purâ  triîyasavanasyopâkaranà  j  jaghanenahavaniya- 
syodahmukha  upaviçya  sa  âdityam  sa  vaiçvadevam  sà- 
màbhigàyati. 

Lokadvàram  apàvrnu  paçyema  tvâ  vayam  svàràjyàyeti. 

âdityam  atha  vaiçvadevam  lokadvàram  apàvrnu  paçye- 
m.a  tvà  vayam  sàmrajyàyeti. 

Atha  juhoti  nama  àdityebhyaç  ca  viçvebhyaç  ca  devebhyo 
divikshidbhyo  lokakshidbhyo  lokam  me  yajamânâya  vin- 
data. 

Esha  vai  yajamànasya  loka  etàsmy  atra  yajamànah 
parastàd  àyushah  srâhàpahataparigham  ity  uktvottish- 
thati . 

Tasmâ  àdityàç  ca  viçve  ca  devâs  trtîyasavanam  sarnpra- 
yacchanty  esha  ha  vai  yajriasya  màtràni  veda  ya  evam 
veda. 

«  Ceux  qui  connaissent  le  Yeda  déclarent  que  le  (sacrifice) 
du  matin  (appelé)  savana  est  pour  les  Yasus  ;  celui  de  midi  pour 
les  Rudras,  et  le  troisième  (celui  du  soir)  pour  les  Àditjas  et  les 
Yiçvedevas. 

«  Où  est  donc  le  monde  destiné  au  sacrifiant?  Comment  celui 
qui  ne  saurait  pas  cela  pourrait-il  accomplir  le  sacrifice?  Mais 
s'il  le  sait,  il  peut  sacrifier. 
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«  Avant  l'invitation  de  réciter  l'invocation  du  matin,  le  sacri- 
fiant, se  plaçant  derrière  le  feu  gàrhapatya^  et  le  visage  tourné 
vers  le  nord,  chante  le  Sâman  (chant  du  Sâma-veda)  consacré 
aux  Yasus  : 

«  Ouvre  la  porte  du  monde,  afin  que  nous  te  voyions  pour 
obtenir  la  domination.  » 

«  Puis  il  verse  Toblation  dans  le  feu  (en  disant)  :  «  Hommage 
à  Agni,  qui  demeure  sur  la  terre,  qui  demeure  dans  le  monde  de 
la  terre.  Procure-moi  ce  monde,  à  moi  qui  accomplis  le  sacrifice. 
Ce  monde  est  au  sacrifiant. 

«  Moi  qui  sacrifie,  je  m'y  rendrai  après  ma  mort 2.  Svâhâ! 
Enlève  la  barrière^.  »  Après  avoir  prononcé  ces  paroles,  il  se 
lève  et  les  Vasus  lui  accordent  l'objet  du  sacrifice  du  matin. 

«  Avant  l'invitation  au  sacrifice  de  midi,  le  sacrifiant,  se 
plaçant  derrière  le  feu  àgmdhrîija^,  le  visage  tourné  vers  le 
nord,  chante  le  Sâman  consacré  aux  Rudras  : 

«  Ouvre  la  porte  du  monde,  afin  que  nous  te  voyions  pour 
obtenir  la  complète  domination.  » 

«  Puis  il  verse  l'oblation  dans  le  feu  (en  disant)  :  «  Hommage 
à  Vâyu,  qui  demeure  dans  l'atmosphère,  qui  demeure  dans  le 
monde  de  l'atmosphère.  Procure-moi  ce  monde,  à  moi  qui  accom- 
plis le  sacrifice.  Ce  monde  est  au  sacrifiant. 

«  Moi  qui  sacrifie,  je  m'y  rendrai  après  ma  mort.  Sràhâ! 
Enlève  la  barrière.  »  Après  avoir  prononcé  ces  paroles,  il  seiève 
et  les  Rudras  lui  accordent  l'objet  du  sacrifice  de  midi. 

«  Avant  l'invitation  au  troisième  sacrifice,  le  sacrifiant,  se 
plaçant  derrière  le  feu  àhavaniya^,  le  visage  tourné  vers  le  nord, 
chante  le  Sâman  consacré  aux  Adityas  et  aux  Viçvedevas  : 

«  Ouvre  la  porte  du  monde,  afin  que  nous  te  voyions  pour 
obtenir  la  royauté  du  ciel.  »  Voilà  pour  les  Adityas.  Il  dit  ensuite 
pour  les  Viçvedevas  :  «  Ouvre  la  porte  du  monde,  afin  que  nous 
te  voyions  pour  obtenir  la  domination  universelle.  » 

«  Puis  il  verse  l'oblation  dans  le  feu  (en  disant)  :  «  Hommage 
aux  Adityas  et  aux  Viçvedevas,  qui  demeurent  dans  le  ciel,  qui 


î.  Le  feu  du  maître  de  maison;  l'un  des  trois  feux  du  sacrifice  que 
chaque  brahmane  doit  entretenir. 

2.  (Ujusliah  parastâd  ûrdhvam  mrtah  sonn  Ht/ artliah.  Ça/ik. 

3.  Qui  ferme  la  porte  du  monde  (désiré).  Parigham  lokadi'drùrgalam. 
Çank. 

A.  Le  feu  du  sud  selon  Çank  ara. 

5.  Le  feu  de  l'est  :  un  autre  des  trois  feux  dont  il  vient  d'être  ques- 
tion. 
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demeurent  dans  le  monde  du  ciel.  Procurez-moi  ce  monde,  à  moi 
qui  accomplis  le  sacrifice.  Ce  monde  est  au  sacrifiant. 

«Moi  qui  sacrifie,  je  m'y  rendrai  après  ma  mort.  Svàhn  ! 
Enlevez  la  barrière.  »  Après  avoir  prononcé  ces  paroles,  il  se 
lève. 

«  Les  Adityas  et  les  Viçvedevas  lui  font  obtenir  l'objet  du  troi- 
sième sacrifice.  Celui  qui  possède  cette  connaissance  connaît 
l'essence*  du  sacrifice-.  » 

Avec  le  morceau  suivant  {Chcmd.  Up.,  3,  16,  1-6),  qui  a 
toutefois  beaucoup  d'analogie  avec  celui  que  nous  venons  de  citer, 
nous  retombons  dans  les  rapprochements  bizarres  où  la  liturgie 
se  trouve  mêlée  à  la  physiologie  et  à  la  métrique,  et  dans  les 
conceptions  aUégoriques  du  sacrifice  dont  les  anciennes  Upanis- 
hads  fournissent  tant  d'exemples. 

Purusho  vàva  yajnas  tasya  yàni  caturvimçati  varshâni 
tat  prcitahsavanam  catiirvimçaty  aksharà  gàyatrî  gàya- 
tram  prâtahsavanam  tad  asya  vasavo'  nvayattàh  p^'ànà 
vâva  vasava  ete  hidam  sarvani  vâsayanti. 

Tarn  ced  etasynin  vayasi  kini  cid.  iipatapet  sa  hrûycd 
prànà  vasava  idani  me  prâtahsavanam  màdhyandinam 
savanam  anitsantanuteti  màham  prànânàni  vasûnâm 
madhye  yajno  vilopsiyety  ud  dhaiva  tata  ety  agado  ha 
bhavati. 

Atha  ycini  catuçcatvârimçad  varshâni  tan  màdhyandi- 
nam savanayn  catuçcatvàrirnçad  aksharà  trishtup  irai- 
shtuhhara  màdhyandinam  savanam  tad  asya  riidrà  anvà- 
yattàh  prànà  vàvci  rudrâ  ete  hîdam  sarvarn  rodayanti. 

Tara  ced  etasmin  vayasi  kitn  cid  itpatapet  sa  hrûyàt 
prànà  rudrà  idam  me  màdhyandinam  savanam  trtîyasa- 
vanam  anusantanuteti  màham  prànànàm  rudrànâm 
madhye  yajno  vilopsiyety  ud  dhaiva  tata  ety  agado  ha 
bhavati. 

Atha  yàny  ashtàcatvàrimçad  varshâni  tat  trtîyasavanam 
ashtàcatvàrimçad  aksharà  jagatî  jàgatant  trtîyasavanam 
tad  asyàdityâ  anvàyattah  prànà  vàvàdityà  ete  hîdani 
sarvarn,  àdadate. 

Tarn  ced  etasmin  vayasi  kim  cid  upatapet  sa  hrûyàt 
prànà  àdityà  idam  me  trtiyasavanayn  àyur  anusantanuteti 


l.  Yajuastja  mdirâm  yajncujdthâtmyam.  Ça/ik. 
'2.  Comp.  Maitri  dp.,  6,  35. 
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môham  pranânam  âdityânâni  madhye  yajno  tnlopsîyety 
lid  dhaiva  tata  ety  agado  haiva  hhavati. 

Etad  dha.  sma  vai  tad  vidvân  âha  mahidàsa  aitareyah  sa 
kim  ma  etad  upatapasi  yo'  ham  anena  na  preshyàraiti  sa 
ha  shodaçam  varshaçatam  ajîvatpra  ha  shodaçam  varsha- 
çatara  jivati  ya  evarn  veda. 

«  L'homme  est  le  sacrifice.  Yingt-quatre  ans  de  sa  vie  sont  le 
sacrifice  (savana)  du  matin.  La  gàyatri  est  de  vingt-quatre 
syllabes  et  le  mètre  du  savana  du  matin  est  la  gàyatri.  Les 
Vasus  sont  les  divinités  de  cette  cérémonie  ;  or,  les  prànas  sont 
les  Vasus,  car  ils  font  subsister  {vàsayanti)  tout. 

«  Si  quelque  maladie  lui  survient  durant  cette  (première) 
période  de  sa  vie,  qu'il  dise  :  —  «  0  prànas,  qui  êtes  les  Vasus, 
prolongez  mon  savana  du  matin  jusqu'à  celui  de  midi,  afin  que  le 
sacrifice,  qui  est  moi-même,  ne  soit  pas  anéanti*  au  milieu  des 
prànas,  qui  sont  les  Vasus.  »  Il  échappe  ainsi  à  la  maladie  et  il 
est  guéri. 

«  Quarante-quatre  ans  de  sa  vie  sont  le  savana  de  midi.  La 
trishtubh  est  de  quarante-quatre  syllabes  et  le  mètre  du  savana 
de  midi  est  la  trishtubh.  Les  Rudras  sont  les  divinités  de  cette 
cérémonie  ;  or,  les  prànas  sont  les  Rudras,  car  ilsprovoquent  les 
larmes  {y^odayanti). 

«  Si  quelque  maladie  survient  à  l'homme  durant  cette  (seconde) 
période  de  sa  vie  (de  vingt-quatre  à  soixante  huit  ans),  qu'il 
dise  :  —  «  0  prànas,  qui  êtes  les  Rudras,  prolongez  mon  savana 
de  midi  jusqu'au  troisième  savana,  afin  que  le  sacrifice,  qui  est 
moi-même,  ne  soit  pas  anéanti  au  miheu  des  prànas  qui  sont  les 
Rudras.  »  Il  échappe  ainsi  à  la  maladie  et  il  est  guéri. 

«  Quarante-huit  ans  de  sa  vie  sont  le  troisième  savana.  La 
jagatî  est  de  quarante-huit  syllabes  et  le  mètre  du  troisième 
savana  est  la  jagatî.  Les  Âdityas  sont  les  divinités  de  cette  céré- 
monie; or,  les  prànas  sont  les  Adityas,  car  ils  reçoivent  («flfarfa^e) 
tout. 

«  Si  quelque  maladie  survient  à  l'homme  durant  cette  (troi- 
sième) période  de  sa  vie,  qu'il  dise  :  —  «  0  prànas,  qui  êtes  les 
Adityas,  prolongez  ce  troisième  savana  jusqu'au  terme  d'une  vie 
complète  (de  cent  seize  ans),  afin  que  le  sacrifice,  qui  est  moi- 
même,  ne  soit  pas  anéanti  au  miheu  des  prànas  qui  sont  les 
Adityas.  »  Il  échappe  ainsi  à  la  maladie  et  il  est  guéri. 


Comp.  /îg-veda.  II,  28,  5. 
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«  Sachant  cela,  Mahidâsa  Aitareya  (fils  d'Itara)  dit  (à  la 
maladie.  Çaiik.)  :  —  «  A  quoi  bon  me  faire  souffrir,  car  je  n'en 
mourrai  pas.  »  Et  il  vécut  cent  seize  ans.  Celui  qui  possède  cette 
connaissance  vit  cent  seize  ans.  » 

Les  chapitres  suivants  (Chànd.  Up.,  5,  18,  2  ;  5, 19,  1  et  2; 
5,20,  1  et  2;  5,  21,  1  et  2;  5,22,  \  et  2;  5,  23,  1  et  2;  et  5^ 
24,  1  et  2)  nous  offrent  une  nouvelle  assimilation  du  sacrifice  aux 
fonctions  animales  de  l'homme  et  spécialement  à  la  nutrition 
dans  son  rapport  avec  le  pràiia,  et  les  sens,  et,  par  leur  intermé- 
diaire, avec  l'univers  sensible. 

Tasya  ha  va  etasyôtmano  vaiçrânarasya  mûrdhaira 
siitejàçcakshur  viçvarûpah  prânah  prthagxartmàtmà  sam 
deho  hahulo  bastir  eva  7'mjih  prthii'y  eva  pâdaii  ura  eva 
vedir  lomàni  harhir  hrdayamgârhapatyomano'  nvâhârya- 
pacana  àsyam  âhavanîyah. 

Tad  yadhhaktoyn  prathamam  âgacchet  tad dhomiyam  sa 
yâm  prathamam  àhutim  juhuyât  tàm  juhuyàt  prànàya 
svàheti  prànas  trpyati. 

Prâne  trpyati  cakshur  trpyati  cakshushi  trpyaty  âdi- 
tyas  trpyaty  ctditye  trpyati  dyaus  trpyati  divi  trpyatyâm 
yat  kim  ca  dyauç  ccidityaç  càdhitisht hâtas  tat  trpyati  ta- 
syànutrptim  trpyati  prajayâ  paçubhir  annàdyena  tejasà 
hrahmavarcaseneti. 

Atha  yâm  dvitîyàm  juhuyât  tant  juhuyât  vyânâya  svà- 
heti vyânas  trpyati. 

Vyâne  trpyati  çrotram  trpyati  çrotre  trpyati  candramâs 
trpyati  candramasi  trpyati  diças  trpyanti  dikshu  trpya- 
tîshu  yat  kim  ca  diçaç  ca  candramciç  câdhitishthanti  tat 
trpyati  tasyânutrptim,  etc. 

Atha  yâm  trtîyâm  juhuyât  tâm  juhuyâd  apânâya  svâ- 
hety  apânas  trpyati. 

Apâne  trpyati  vâk  trpyati  vàci  trpyatyâm  agnis  trpyaty 
agnau  trpyati  ijrthivî  trjïyati  jjrthivyà/n  trpyatyâm  yat 
kim  ca  prthivî  câgniç  câdhitishthatas  tat  trpyati  tasyânu- 
trptim, etc. 

Atha  yâin  caturthîm  juhuyât  tâm  juhuyât  samânâya  svà- 
heti samânas  trpyati. 

Samâ7ie  trpyati  manas  trpyati  manasi  trpyati  par janyas 
trpyati  parjanye  trpyati  vidyut  trpyati  vidyuti  trpyatyâm 
yat  kim  ca  vidyuc  caparjanyaç  câdhitishthatas  tat  trpyati 
tasyânutrptimy  etc. 
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Atha  yâm  pancamim  juhmjât  tâm  juhuyâd  iidânâya  svâ- 
hety  udànas  irpyati, 

Udàne  trpyati  vâyus  trpyati  vàyau  trpyaty  âkâças 
ti'pyaty  âkàçe  trpyati  yat  kim  ca  vâyuç  câkàçaç  càdhitish- 
thatas  tat  trpyati  tasyânutrptini,  etc. 

Sa  y  a  idam  amdvàn  agnihotrara  juhoti  yathârigârân 
apohya  bhasmani  juhuyàt  tàdrk  tat  syàt. 

Atha  ya  etad  evam  vidvàn  agnikotram  juhoti  tasya 
sarveshu  lokeshu  sarvpshu  hhûteshu  sarveshu  âtmasu 
hutani  hhavati. 

«  La  tète  de  cet  âtman  vaiçvânara  (commun  à  tous  les 
hommes*)  est  brillante  ;  son  œil  prend  toutes  les  formes  ;  son  prâna 
suit  différentes  voies  ;  son  âtman  est  l'assemblage  grossier  du  corps 
(Dict.  S. P.);  sa  vessie^  est  la  richesse;  ses  pieds  sont  la  terre;  sa 
poitrine  est  l'autel ^  ;  ses  poils  sont  le  gazon  (employé  dans  le  sacri- 
fice); son  cœur  est  le  feu  gârhapatya;  son  manas  est  le  feu  anvâ- 
hâryapacana  (le  feu  du  sud);  sa  bouche  est  le  feu  àhavanîya. 

«  La  première  bouchée  du  repas  doit  être  offerte  en  sacrifice. 
Que  la  première  oblation  (faite  ainsi)  soit  présentée  au  prâna  (en 
disant  :  «  Svahà!  »  (Alors)  le  prâna  est  satisfait. 

«  Quand  le  prâna  est  satisfait,  la  vue  est  satisfaite;  quand  la 
vue  est  satisfaite,  le  soleil  est  satisfait;  quand  le  soleil  est  satis- 
fait, le  monde  du  ciel  est  satisfait  ;  quand  le  ciel  est  satisfait,  tout 
ce  qui  appartient  au  domaine  du  ciel  et  du  soleil  est  satisfait. 
Grâce  à  cette  satisfaction,  il  (le  sacrifiant)  est  satisfait  en  posté- 
rité, bétail,  nourriture,  force  et  science  sacrée. 

«  Que  la  seconde  oblation  soit  ofîerte  au  vyâna  (en  disant)  : 
«  Svahà.  »  (Alors)  le  vyâna  est  satisfait. 

«Quand  le  vyâna  est  satisfait,  l'ouie  est  satisfaite;  quand 
l'ouie  est  satisfaite,  la  lune  est  satisfaite;  quand  la  lune  est  satis- 
faite, les  points  cardinaux  sont  satisfaits  ;  quand  les  points  car- 
dinaux sont  satisfaits,  tout  ce  qui  appartient  au  domaine  de  la 
lune  et  des  points  cardinaux  est  satisfait.  Grâce  à  cette  satisfac- 
tion, etc.. 

«  Que  la  troisième  oblation  soit  ofierte  à  l'apâna  (en  disant)  : 
«  Svàhâ.  »  (Alors)  Tapâna  est  satisfait. 

v<  Quand  l'apâna  est  satisfait,  la  voix  est  satisfaite;  quand  la 
voix  est  satisfaite,  le  feu  est  satisfait  ;  quand  le  feu  est  satisfait. 


1.  Nom  d'Agni  dans  le  7?ji-veda. 

2.  Sans  doute  par  allusion  à  la  pluie,  source  de  toute  richesse. 

3.  dkdrasûmânydl,  «  à  cause  de  la  ressemblance  de  forme.  »  Ça/ik. 
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la  terre  est  satisfaite  ;  quand  la  terre  est  satisfaite,  tout  ce  qui 
appartient  au  domaine  de  la  terre  et  du  feu  est  satisfait.  Grâce  à 
cette  satisfaction,  etc.. 

«  Que  la  quatrième  oblation  soit  offerte  au  samâna  (en  disant)  : 
«  Svâhà.  »  (Alors)  le  samàna  est  satisfait. 

«  Quand  le  samâna  est  satisfait,  le  manas  est  satisfait;  quand 
lemanas  est  satisfait,  Pa/iani/a^  est  satisfait;  quand  Parjanya 
est  satisfait,  l'éclair  est  satisfait  ;  quand  l'éclair  est  satisfait,  tout 
ce  qui  appartient  au  domaine  de  l'éclair  et  de  Parjanya  est  satis- 
fait. Grâce  à  cette  satisfaction,  etc.. 

«  Que  la  cinquième  oblation  soit  offerte  à  l'udàna^  (en  disant)  : 
«  Svâhâ.  »  (Alors)  l'udàna  est  satisfait. 

«  Quand  l'udàna  est  satisfait,  le  vent  (ou  l'air)  est  satisfait; 
quand  le  vent  est  satisfait,  l'éther  est  satisfait  ;  quand  l'éther  est 
satisfait,  tout  ce  qui  appartient  au  domaine  du  vent  et  de  l'éther 
est  satisfait.  Grâce  à  cette  satisfaction,  etc.. 

«  Celui  qui  célèbre  l'Agnihctra  sans  posséder  cette  connais- 
sance, fait  la  même  chose  que  celui  qui,  ayant  retiré  les  charbons, 
verserait  son  oblation  sur  la  cendre. 

«  (Au  contraire),  l'oblation  de  celui  qui  célèbre  l'Agnihotra  en 
possédant  cette  connaissance  est  efficace  dans  tous  les  mondes, 
dans  tous  les  êtres,  dans  tous  les  àtmans^.  » 

Dans  un  autre  passage  (Chanel.  Up.,  4,  il,  1;  4,  12,  1  et  4, 
13,  1),  les  feux  du  sacrifice  sont  considérés  eux-mêmes  dans 
leur  rapport  avec  différentes  séries  de  modes  généraux  de  Têtre. 

Atha  hainani  gârhapatyo'  nuçaçâsa  prthivy  agnir 
annani  àditya  iti  y  a  esha  âditye  purusho  drçyate  so'  ham 
asmiti. 

Atha  hainani  anvâhâryapacano'  niiçaçàsàpo  diço  na- 
kshatrâni  candramâ  iti  y  a  esha  candramasi  pwusho 
drçyate  so'  ham  asmiti. 

Atha  hainam  àhavanîyo'  nuçaçâsa  prâna  âkâço  dyaur 
vidyud  iti  ya  esha  vidyuti  purusho  drçyate  so'  ham  asmiti. 

«  Puis  le  feu  gàrhapatya  lui  donna  cet  enseignement^  :  — 
«  La  terre,  le  feu,  la  nourriture,  le  soleil  (sont  mes  quatre  corps ^)  ; 
je  suis  le  purusha  qu'on  voit  dans  le  soleil.  » 

1.  Le  nuage. 

2.  Une  cinquième  sorte  d'esprit  vital. 

3.  Le  corps,  les  sens,  le  manas,  la  buddhi.  Çank. 

4.  Les  feux  du  sacrifice  sont  supposés  s'adresser  eux-mêmes  au  brah- 
macârhi  Cpakosala  Kàmalàyana. 

5.  Daprès  Ga/ik.  qui  ajoute  au  texte  :  mamaitàr  catasras  (aiuivnh. 
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«  Puis  le  feu  anvâhâryapacana  lui  donna  cet  enseignement  : 
—  «  L'eau,  les  points  cardinaux,  les  constellations,  la  lune 
(sont  mes  quatre  corps)  ;  je  suis  le  purusha  qu'on  voit  dans  la 
lune.  » 

«  Puis  le  feu  âhavamya  lui  donna  cet  enseignement  :  —  «  Le 
prâna,  l'éther,  le  monde  du  ciel,  l'éclair  (sont  mes  quatre  corps)  ; 
je  suis  le  purusha  qu'on  voit  dans  l'éclair.  » 

Nous  trouvons  (CJhând.  Up.,  4.  17,  1-8)  la  preuve  que  ces 
rapprochements  ne  sont  pas  de  simples  comparaisons,  des  sortes 
de  jeux  d'esprit  sans  importance  réelle  ni  valeur  dogmatique. 
Ainsi,  d'après  le  passage  que  nous  allons  citer,  une  invocation 
adressée  à  l'un  des  lokas  a  pour  vertu  d'effacer  les  erreurs 
matérielles  qu'on  peut  commettre  dans  la  célébration  du 
sacrifice. 

Prajâpatir  lokân  ahhyatapat  teshâm  tapyamânânâm 
rasàn  pràvrhad  agnim  prthivyci  vàyum  antœrikshâd  âdi- 
tyani  divah. 

Sa  etcis  tistro  devatâ  ahhyatapat  tâsmn  tapyamânânâm 
rasàn  pràvrhad  agner  rco  vàyor  yajûmshi  sàynâdityât. 

Sa  etâm  trayîni  vidyâm  ahhyatapat  tasyâs  tapyamànâyà 
rasàn  pràvrhad  hhûr  ity  rghhyo  hhuvar  iti  yajurhhyah 
svar  iti  sâmahhyah. 

Tad  yady  rkto  rishyed  hhûh  svaheti  gârhapatye  juhuyâd 
rcâ7n  eva  tad  rasenarcàm  vîryenarcâm  yajrtasya  viri- 
shtam  samdadhàti. 

Atha  yadi  yajushto  rishyedhhuvah  svâheti  dakshinâgnau 
juhuyât  yajushàm  eva  tad  rasena  yajushâm  viryena  yaju- 
shâm  yajnasya  virishtam  samdadhàti. 

Atha  yadi  sàmato  rishyet  svah  svâhety  àhavanîye  juhu- 
yât sâmnâm  eva  tad  rasena  sâ^nnâm  viryena  sâmnàni 
yajnasya  virishtam  samdadhàti. 

Tad  y  atha  lavanena  suvarnani  samdadhyât  suvarnena 
rajata^n  rajatena  trapu  trapunâ  sîsam  sîsena  loham 
lohena  dâru  dàru  carmanâ. 

Evam  eshârn  lokânâm  àsâni  deratânâm  asyàs  trayyâ 
vidyâyâ  viryena  yajnasya  virishtam  samdadhcdi  hhesha- 
jakrto  ha  va  esha  yajno  yatraivamvid  hrahmâ  hhavati. 

«  Prajàpati  échauffa  les  mondes  S  ces  mondes  étant  échauffés, 


l.  ÇaT\k.  commonte  ce  passage  en  ces  termes  :  Prajâpatir  lokânabhya- 
tapal  Inkïni  uddiçija  taira  sdrajigrkshatjn  dhyânalakshanam  iapaç  cacàra. 
«  Prajàpati  échauffa  les  mondes,  c'est-à-dire,  il  fit  en  vue  des  mondes  et 
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il  en  tira  les  sucs  :  le  feu  de  la  terre,  le  vent  de  l'atmosphère,  le 
soleil  du  ciel. 

«  Il  échauffa  ces  trois  divinités,  ces  divinités  étant  échauffées, 
il  en  tira  les  sucs  :  le  rg-veda  du  feu,  le  Yajur-veda  du  vent,  le 
Sàma-veda  du  soleil. 

«  Il  échauffa  cette  triple  science,  (les  trois  Yedas)  ;  cette  triple 
science  étant  échauffée,  il  en  tira  les  sucs  :  bhûr  (le  monde  de  la 
terre)  du  rg-veda  ;  hhuvar  (le  monde  de  Tatm^osphère)  du 
Yajur-veda  ;  svar  (le  monde  du  ciel)  du  Sàma-veda. 

«  Si  quelque  faute  est  commise  (dans  la  célébration  du  sacri- 
fice) relativement  à  (la  récitation  des  vers  du)  rgvedaS  il  faut 
offrir  une  oblation  dans  le  feu  gàrhapatya  (en  disant)  :  «  Svàhâa. 
Bhûr!  »  Par  le  suc  du  rg-veda,  par  la  vertu  du  rg-veda,  on 
répare  les  fautes  commises  dans  le  sacrifice  relativement  à 
l'emploi  du  rg-veda. 

«  Si  quelque  faute  est  commise  (dans  la  célébration  du  sacrifice) 
relativement  (aux  prescriptions  du)  Yajur-veda,  il  faut  offrir  une 
oblation  dans  le  feu  dakshinà  (en  disant):  «  Srâhà  à  Bhuvar  !  »  Par 
le  suc  du  Yajur-veda,  par  la  vertu  du  Yajur-veda,  on  répare 
les  fautes  commises  dans  le  sacrifice  relativement  à  l'emploi  du 
Yajur-veda. 

«  Si  quelque  faute  est  commise  (dans  la  célébration  du  sacri- 
fice) relativement  au  (chant  des  vers  du)  Sàma-veda,  il  faut 
offrir  une  oblation  dans  le  feu  àhavanîva  (en  disant)  :  «  Svàhâ 
à  Svar  !  »  Par  le  suc  du  Sàma-veda,  par  la  vertu  du  Sàma-veda, 
on  répare  les  fautes  commises  dans  le  sacrifice  relativement  à 
l'emploi  du  Sàma-veda. 

«  De  même  qu'on  soude  (ou  qu'on  raccommode)  l'or  avec  le 
borax  ^  l'argent  avec  l'or,  l'étain  avec  l'argent,  le  plomb  avec 
l'étain,  le  fer  avec  le  plomb,  le  bois  avec  le  fer  ou  avec  le  cuir  ; 

«  Ainsi,  par  la  vertu  de  ces  mondes,  de  ces  divinités,  de  cette 
triple  science,  on  répare^  les  fautes  commises  dans  la  célébration 


pour  en   obtenir  l'essence,  une  pénitence  consistant  dans  la  médita- 
tion. » 

1.  Yady  rkiah.  rksamhandhâd  mnimittam  rishijed  tjajnah  kshatam  prcip- 
nuydt.  Qank. 

2.  Tod  ijaihâ  lavanena  suvarnam  snmdadhyrit  k^hâremi  tankanddhu/ 
khareshu  mrduivakaram  lii  iat  suvarnena  rajatam  açakyasamdhn nam 
samdadhyât.  Q-ànk. 

3.  M.  à  m.  on  rattache  (les  parties  correctes  séparées  par  la  faute 
commise). 
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du  sacrifice.  Le  sacrifice  dont  le  brahman  possède  cette  science 
a  un  bon  médecin  * .  » 

Quant  aux  effets  mêmes  du  sacrifice,  ils  sont  énoncés  aussi  ex- 
plicitement que  possible  dans  le  passage  suivant  {Chând.  Up., 
5.10,  3-7^),  en  opposition  à  ceux  de  la  science  de  l'àtman  et  de 
la  pénitence,  qui  produisent  la  délivrance.  Le  sacrifice,  au 
contraire,  fait  parcourir  indéfiniment  le  cercle  de  la  transmigra- 
tion aux  âmes  individuelles. 

Aiha  ija  hne  grâma  ishtâpûrte  datiam  ity  ujjâsate  te  dhû- 
niam  abhisambhavartti  dhûmâd  ràtrim  ràtrer  aparapa- 
ksham  aparapakshad  yàn  shad  dakshinaiti  mâsàms  tân 
naite  sa/uvatsarmn  abhip^vâpnuvanti. 

Màsebhyah  pitrlokam  pitrlokàd  âJiâçam  âkâçâc  can- 
dramasam  esha  somo  ràjâ  tad  devànâm  annam  tam  dem 
bhakshayanti. 

Tasmin  yâvat  sampâtarn  ushitvâthaitam  adhvânam 
punar  nivartante  yathetara  àkâçara  àkàçàd  vâyum  vâyur 
bhiitvâ  dhûmo  bhavati  dhùmo  bhûtvàbhram  bhavati. 

Abhram  bhûtvâ  megho  bhacati  megho  bhûtvâ  pravar- 
shati  ta  iha  vrîhiyavà  aushndhivanaspatayas  tilamâshâ  iti 
j ayante  to  vai  khalu  durnishprajoataram^  yo  yo  hy  annam 
atti  yo  retah  sincati  tad  bhûya  eva  bhavati. 

Tad  ya  iha  ramaniyacaranâ  abhyàço  ha  yat  te  rama- 
nîyàrn  yonim  âpadyeran  brâhmanayonim  va  kshatriyayo- 
nim  va  vaiçyayonim  vâtha  ya  iJia  kapûyacaranâ  abhyàço 
ha  yat  te  kapûyàm  yonim  âpadyeran  çvayonim  va  çûka- 
rayonini  va  candàlayonim  va. 

«  Ceux  qui  restent  dans  le  village^  et  dont  le  culte  consiste  à 
célébrer  TAgnibotra,  à  pratiquer  des  œuvres  pieuses^  et  à  faire 
l'aumône,  s'unissent  (après  leur  mort)  à  la  fumée^,  de  la  fumée 
(ils  passent)  dans  la  nuit,  de  la  nuit,  dans  la  quinzaine  lunaire 
obscure,  de  la  quinzaine  lunaire  obscure,   dans  les   six  mois 


1.  Rogdrta  iva  pumamç  cikitsakena  sukshUenaisha  yajno  bhavati, 
Çank. 

2.  Comp.  Bvh.  dr.  Up.,  6,  2,  16  et  Kaush.  Up.  1,  2-4. 

3.  Les  auteurs  du  Dict.  de  St-Pét.  proposent  la  leçon  durnishprapatanam. 

4.  Par  opposition  à  ceux  qui  s'en  vont  dans  la  forêt. 

5.  C'est  ainsi  que  Çank.  explique  ishicipûria.  Dans  le  passage  corres- 
pondant de  la  Brh.  âr.  Up.  (6,  2.  16),  cette  expression  est  remplacée  par 
fjajna,  ddna,  fapas,  «  le  sacrifice,  l'aumône,  la  pénitence.  » 

6.  Considérée  comme  une  divinité;  dhûmâbhimdnhiim  devatâm.  Çank  ; 
et  ainsi  pour  les  catégories  suivantes. 
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durant  lesquels  le  soleil  descend  au  sud;  mais  (de  là)  ils  ne  par- 
viennent pas  dans  l'année  ^ 

«  De  ces  mois  ils  passent  dans  le  monde  des  pitris,  du  monde 
despitris  dans  l'éther,  de  l'éther  dans  la  lune.  La  lune  est  le  roi 
Soma;  c'est  la  nourriture  des  dieux  ;  les  dieux  la^  mangent. 

«  Etant  restés  là  jusqu'à  ce  que  les  conséquences  de  l'œuvre 
aient  été  épuisées^,  ils  reprennent  cette  route  (par  laquelle  ils 
sont  venus,  c'est-à-dire)  qu'ils  passent  dans  l'éther^  de  l'éther 
dans  l'air;  étant  air,  ils  deviennent  fumée  ;  étant  fumée,  ils  devien- 
nent nuage. 

«  Etant  nuage,  ils  deviennent  nuage  (qui  se  condense,  ou 
bruine)  ;  étant  nuage  qui  se  condense,  ils  se  dissolvent  en  pluie. 
Ils  naissent  ici-bas  sous  forme  de  riz,  de  blé,  de  plantes,  d'arbres, 
de  sésame,  de  lentilles.  Il  est  difficile  de  sortir  de  là^  Ils  prennent 
la  forme  de  tout  animal  qui  en  fait  sa  nourriture  et  qui  émet  delà 
semence. 

«  Ceux  dont  la  conduite  ici-bas  est  louable,  obtiennent,  comme 
il  est  prévu,  une  matrice  avantageuse  (telle  que  celle)  d'où  naît 
un  brahmane,  un  kshatriya  ou  un  vaiçya;  ceux  dont  la  conduite 
est  condamnable,  obtiennent,  comme  il  est  prévu,  une  matrice 
inférieure  (telle  que  celle)  d'où  naît  un  chien,  un  pourceau  ou  un 
candala.  » 

La  Kaushîtaki  TJpanishad  ^  qui  n'est  composée  en  grande 
partie  que  de  variantes  de  passages  qui  figurent  dans  la  Brh. 
f'ir.   Up.  et  la  Chând.  Up.,  offre  pourtant  quelques  morceaux 


1.  Parce  qu'il  faut  pour  cela  passer  par  les  six  mois  durant  lesquels  le 
soleil  s'élève  vers  le  nord,  ce  qui  est  le  privilège  de  ceux  qui  sont 
partis  pour  la  forêt.  Voir  Brh.  ûr.  Up.,  6,  2,  15,  et  plus  bas  le  chap.  sur 
la  Transmigration. 

2.  Tam  candramasamannam  devatâ  indradayo  hhakshayanti.  Çawk. 

3.  Çank.  explique  sampâlah  par  karmanah  kshayah  «  l'extinction  de 
l'œuvre.  » 

4.  l'fl.s  teshâm  candramaw]alc  çarîrdrambhakâ  ôpa  dsams  fds  (eshâm 
tatropabhogaaimiitdndm  liarmanâm  kshaye  viliyaute  ghrtasamsth'inam 
ivagnisamyoge  iâ  vilind  antarikshasihd  dkûçabhùid  iva  sùkshmâ  bhavanti. 
«  Les  eaux,  principe  du  corps  (des  transmigrants  dont  il  s'agit),  qui  se 
trouvent  dans  l'orbe  de  Ja  lune  se  dissolvent  quand  sont  épuisées  les 
œuvres  auxquelles  sont  dues  les  jouissances  qu  on  y  goûte;  elles  se 
dissolvent  comme  un  pain  de  beurre  qu'on  approche  du  feu  et,  quand 
elles  sont  dissoutes,  elles  se  répandent  dans  l'atmosphère  sous  une 
forme  subtile  et  deviennent  en  quelque  sorte  l'éther.  »  Çank. 

5.  A  cause  des  différentes  vicissitudes  que  les  eaux  ou  les  plantes  ont 
souvent  à  subir  avant  de  devenir  parties  intégrantes  du  corps  des  ani- 
maux. (Résumé  du  commentaire  de  Çank.) 
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auxquels  rien  ne  correspond  dans  ces  ouvrages,  mais  où  le  sacri- 
fice, quand  il  en  est  question,  est  rattaché,  comme  dans  plusieurs 
des  fragments  que  nous  venons  de  passer  en  revue,  au  symbo- 
lisme qui  parait  servir  de  transition  entre  le  brahmanisme  pro- 
prement dit  et  la  doctrine  de  l'àtman.  Il  en  est  ainsi  de  ce  para- 
graphe (Kaush.  TJp.,  2.  7). 

Athàtah  sarvajitah  kaushîtakes  trîny  iqoâsanâni  hha- 
vanti  sarrajid  dha  sma  kaushîtakir  udyantam  àdityam 
upatishthate  yajnopavîtam  kiivodakam  àniya  trih  prasi- 
cyodapâtram  vargo'  si  2^àj)manara  me  vrhd/nty  etayaivâ- 
vrtâ  7nadhye  santam  udvargo'  si  pâpmànam  ma  udvrn- 
dhîty  etayaivâv/  tàs  tom  yantam  samvargo'  si  pâpmànam 
me  sami'rhdhîti  tad  y  ad  ahoràtràbliyam  pàpam  akarot 
sam  tad  vrhkte  tatho  evaivam  vidvàn  etayaivâvrtàdityam 
upatishthate  yad  ahoràtràbhyâm  p^àpa/a  karoti  sam  tad 
vrhkte. 

«  Voici  les  trois  adorations  de  Kaushîtaki,  le  vainqueur  de 
tous  (les  mondes).  Kaushîtaki,  le  vainqueur  de  tous  (les mondes), 
adorait  le  soleil  levant.  Ayant  revêtu  le  cordon  du  sacrifice, 
apporté  de  l'eau  et  rincé  trois  lois  la  coupe  (il  dit):  —  «  Tu  es  celui 
qui  écarte,  écarte  mon  péché.  »  De  cette  même  manière,  il  adora 
le  soleil  arrivé  au  milieu  de  sa  course  (en  disant)  :  —  '<  Tu  es 
celui  qui  écarte  en  s'élevant,  écarte  en  t  élevant  mon  péché.  » 
De  cette  même  manière,  il  adora  le  soleil  couchant  (en  disant)  : 
—  «  Tu  es  celui  qui  écarte  complètement,  écarte  complètement 
mon  péché.  »  Il  écartait  ainsi  complètement  le  péché  qu'il  avait 
pu  commettre  le  jour  et  la  nuit.  De  la  même  manière,  celui  qui 
possède  cette  connaissance  écarte  complètement  le  péché  qu'il 
peut  commettre  le  jour  et  la  nuit.  » 

Dans  le  passage  suivant  {Kaush.  Up.,  2,  4),  nous  trouvons, 
non-seulement  des  données  curieuses  sur  l'objet  qui  nous  inté- 
resse spécialement,  c'est-à-dire  sur  les  modifications  que  la  philo- 
sophie de  l'àtman  semble  avoir  apportées  au  sens  des  cérémonies 
religieuses  et  peut-être  aux  rites  eux-mêmes;  mais  nous  y  voyons 
encore,  sinon  l'idée  déterminante  et  originelle  d'une  pratique 
ascétique  fort  singulière  et  qui  tient  une  grande  place  dans  les 
mortifications  des  yogistes,  —  la  suspension  des  fonctions 
respiratoires,  —  du  moins  l'interprétation  qu'on  en  donnait  à 
une  époque  aussi  reculée  que  celle  où  fut  rédii;ée  la  Kaush.  Up. 

Athâtah  samyamanam  pràtardanam  antaram  agniho- 
tram  ity  àcakshate  yàvad  vai  purusho  hhàshate  na  tàvat 
prànitum   çaknoti  prâiiam  tadâ    vâci    juhoti  yâvad  vai 
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purushah  prâiiiti  na  tâvacl  bhàshiium  çaknoti  vàcam  tadâ 
prâne  juhoiy  ete  anante  amrte  âliutîjâgrac  ca  svapamç  ca 
samtatara  jiihoty  atha  yâ  anyà  àhutayo'  ntavatyas  tàh  kar- 
maniayà  hi  bhavanti  tad  dha  smaitat  pûrve  vidvàriiso' 
gnihotrara  na  juhavàmcakruh. 

«Voici  maintenant  la  coercition  de  Pratardana^,  qui  est 
appelée  le  Agnihotra  intérieur.  Tant  qu'un  homme  parle  il  ne 
peut  pas  aspirer;  il  sacrifie  alors  le  pràna  dans  la  voix.  Tant 
qu'un  homme  aspire,  il  ne  peut  pas  parler  :  il  sacrifie  alors  la 
Toix  dans  le  pràna.  Ce  sont  les  deux  oblations  incessantes, 
immortelles  ;  dans  la  veille  ou  dans  le  sommeil,  on  les  ofi*re  cons- 
tamment. Les  autres  oblations  sont  intermittentes,  car  elles 
consistent  dans  le  sacrifice.  Les  anciens  connaissant  cela,  ne 
célébraient  pas  l'Agnihotra.  » 

Nous  retrouvons  dans  la  Praçna  Up.  (les  Upanishads  qui  se 
rangent  entre  celle-ci  et  la  Kaush.  Up.  ne  contiennent  aucune 
notion  importante  sur  le  sacrifice)  des  passages  relatifs  au  sacri- 
fice, empruntés  sinon  pour  les  termes,  du  moins  pour  les  idées, 
aux  anciens  documents  que  nous  venons  de  parcourir. 

C'est  ainsi  que  nous  lisons  Praçna  Up,,  4,  3  et  4  : 

Prànàgnaya  evaitasmin  jntre  jâgrati  gârhapatyo  ha  va 
esho'  pâno  vyâno'  nràhàryapacano  yad  gàrhapatyàt pranî- 
yate  pranayanàd  âhavanîyahprânah. 

Yad  ucchvàsaniçtâsàv  etâv  âhutî  samam  nayatîti  sa 
samânah  mano  ha  vâva  yajamâna  ishtaphalam  evodânah 
sa  enam  yajamcmam  ahar  ahar  brahma  gamayati. 

«  Les  prànas  sont  les  feux  qui  veillent  dans  cette  ville ^  : 
l'apàna  est  le  feu  gàrhapatja  ;  le  vj  âna  est  le  feu  anvàhàryapa- 
cana  et  le  pràna  est  le  feu  âhavanîya,  parce  que  celui-ci  est  tiré^ 
du  feu  gàrhapatya. 

«  Lesamàna  qui  dirige  pareillement'* l'expiration  et  l'inspiration 
comme  deux  oblations  (est  le  hotar).  Le  manas  est  celui  qui  offre 
le  sacrifice;  l'udàna  est  le  fruit  du  sacrifice,  c'est  lui  qui  conduit 
chaque  jour  le  sacrifiant  en  Brahma  (dans  Tétat  de  profond 
sommeil.  Çahk.).  » 

Et  dans  un  autre  endroit  {Praç7ia  Up.,  1,  9  et  10;  comp.  le 
passage  cité  plus  haut  Chànd.  Up.,  5,  10,  3-7). 

1.  Roi  de  Kâçi,  fils  de  Divodàsa  et  l'un  des  chantres  du  rg-veda. 

2.  Navadmre  dehe  «aux  neuf  portes,  c'est-à-dire  le  corps  ».  Çank. 

3.  Prawîyate  par  jeu  de  mots  sur  le  moi  prâna,  parce  que  ce  souffle 
est  tiré  de  la  bouche,  du  nez,  etc. 

4.  Samam  nayati,  par  jeu  de  mots. 


—  96  — 

Samvatsaro  vai  prajâpatis  tasyâyane  dakshinam  cotta- 
ram  ca  tad  yeha  vai  tad  ishtàpiirte  krtam  ity  upàsate  te 
cândramasmn  eva  lokam  abhijayante  ta  eva  punar  avar- 
iante tasmâd  ete  rshayah  prajàkàmà  dakshinam  pratipa- 
dyante  esha  ha  vai  raijir  yah  pitryanah. 

Athottarena  tapasâ  brahmacaryena  çraddhayâ  vidyayât- 
mânam  anvishyàdityam  abhijayante  etad  dha  prânànâm 
àyatanarn  etad  amrtam  abhayam  état  par âyanam  etasmân 
na  punar  avariant  a. 

«  L'année  est  Prajâpati  ;  elle  a  deux  routes  dirigées  l'une  vers 
le  sud,  l'autre  vers  le  nord.  Ceux  qui  font  consister  leur  culte 
dans  des  actes  tels  que  le  sacrifice  et  les  œuvres  pieuses  n'attei- 
gnent que  le  monde  de  la  lune,  et  ils  en  redescendent  (pour  subir 
de  nouveau  les  vicissitudes  terrestres).  Donc,  les  rshis  qui  désirent 
la  postérité  prennent  la  route  du  sud.  Cette  route,  qui  est  celle 
des  pitris,  est  la  richesse. 

«  En  prenant  la  direction  du  nord  S  en  cherchant  Tâtman  au 
moyen  de  la  pénitence,  de  la  chasteté,  de  la  foi  et  de  la  science, 
on  conquiert  le  soleil.  C'est  le  séjour  des  prânas,  c'est  l'immortel, 
c'est  (l'être)  sans  crainte.  C'est  le  but  suprême.  On  n'en  redes- 
cend pas.  » 

Dans  la  Mundaka  Upanishad,  l'important  passage  que  nous 
allons  rapporter  (1,  2,  1-13),  atteste  une  fois  de  plus  que, 
d'après  la  doctrine  qu'on  peut  appeler  désormais  védantique,  car 
elle  avait  déjà  reçu  à  l'époque  où  cet  ouvrage  fut  composé  sa 
désignation  technique  et  définitive,  le  sacrifice  ne  saurait  procurer 
la  délivrance  et  n'est  propre  qu'à  faire  passer  l'homme  dans  les 
degrés  supérieurs  de  l'existence  soumise  à  la  transmigration. 

Tad  etai  satyam  manireshu  karmàni  kavayo  yàny  apa- 
çyams  tâni  iretàyàm  bahudhà  samtatàni  tàny  âcaratha 
niyatam  satyakâmâ  esha  vah  panthàh  svakrtasya  loke. 

Yadà  lelàyaie  hy  arcih  samiddhe  havyavàhane  tad 
ajyabhàgàvantarenàhuiih  pratipàdayec chraddhayà  hutani . 

Yasyàgnihotram  adarçam  apaurnamâsam  acâturmâ- 
syam  anàgrayanam  aiithivarjUam  ca  ahidam  acaiçvade- 
vani  avidhinâ  hutam  ùsaptamàms  tasya  lokùn  hinasti. 

Kàlî  karàlî  ca  manojavà  ca  sulohità  yà  ca  sudJiihnra- 
varnà  sphulihginî  viçvarûpî  ca  devî  lelàyamànà  iti  sapta 
jihràh. 

Eteshu  yaç  caraie  bhrajamàneshu  yathàkâlam  câhutayo 

1.  Uttarendyauena.  Cank. 
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hy  àdadàijan  tam  nayanty  etâh  sûryasya  raçmayo  yatra 
devânâni  patir  eko'  dhivâsah. 

Ehy  ehîti  tam  àhutayah  suvarcasah  sûryasya  raçmihhir 
yajamànam  vahanti  priyâm  vâcam  abhivadantyo'  rca- 
yanty  esha  xahpunyah  sukrto  brahmalokah. 

Plavâ  hy  ete  adrtà  yajnarûpâ  ashtàdaçoktam  avaram 
yeshu  karma  etac  chreyo  ye'  bhinandanti  mûtâ  jarâmr- 
tyum  te  punar  evàpi  yanti. 

Avidyàycnn  antare  vartamànàh  svayam  dhirâh  pandi- 
tâ  manyamcmâh  j  anghanyamânâh  pariyanti  mûdhâ  andhe- 
naiva  nîyamânâ  yathàndhâh. 

Avidyâyâm  hahudhâ  vartamânâ  vayam  krtârthâ  ity 
abhimanyanti  hàlàh  yat  karmino  na  pravedayanti  râgut 
tenâturàh  kshînalokâç  cyavante. 

Ishtâpûrtam  manyamânâ  varishtham  nânyac  chreyo 
vedayante  pramûdhâh  nâkasya  prshthe  te  sukrte  nubhû- 
tvemayn  lokam  hinatarara  câviçanti. 

Tapahçraddhe  ye  hy  upavasanty  aranye  çântâ  vidvamso 
hhaikshacaryâm  carantah  sûryadvârena  te  virajâh  pra- 
yânti  yatrâmrtah  sa  purusho  hy  avyayàtmâ. 

Parîkshya  lokàn  karmacitcin  hrâhynano  nirvedam  âyân 
nâsty  akrtah  krtena  tad  vijnânârtham  sa  gurum  evâbhi- 
gacchet  samitpànih  çrotriyam  brahmanishtham. 

Tasmai  sa  vidvân  upasannâya  samyak  praçântacittâya 
çaynânv itâya  yenàksharampurusham veda  satyam pro vâca 
tara  tattvato  brahrnavidycnn. 

«  Voici  le  vrai  :  Les  sacrifices  qui  ont  été  révélés  aux  sages  dans 
les  hymnes  des  yédas,  se  sont  continués  sans  interruption  et  se 
sont  multipliés  dans  le  Treta-yugaK  0  vous  qui  désirez  le  vrai^ 
accomplissez  exactement  ces  sacrifices.  Telle  est  la  voie  qui  vous 
conduira  dans  le  monde  qu'on  obtient  fatalement  par  l'œuvre^. 

«  Quand  le  feu  du  sacrifice  est  allumé  et  que  la  flamme  s'élève 
vacillante,  il  faut  y  déposer  les  oblations  entre  deux  libations  de 
beurre  liquéfié.  Il  faut  que  la  foi  accompagne  l'oblation^. 


1.  En  se  divisant  en  plusieurs  sortes,  ou  se  sont  célébrés  à  l'aide  de 
différentes  sortes  de  prêtres.  (Ça?^k).  —  Le  Treta-Yuga  est  le  deuxième 
âge  du  monde. 

2.  Satyakâmâ  yathâhhiitakarmaphalakâmâh.  _  «  Ceux  qui  désirent  les 
fruits  naturels  de  Tœuvre.  »  fanfc. 

3.  Esha  panthâvacyaphalaprâptisâdhanam  ity  arihah.  Çarik. 

4.  C'est  l'interprétation  de  Çankara,  mais  peut-être  vaudrait-il  mieux 
lire  çraddhayûhutam  en  décomposant  çraddhayâ  ahuiam  et  en  rattachant 

BEGNAUD  7 
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«  Celui  dont  l'Agnihotra  n'est  pas  accompagné  des  sacrifices  à 
la  nouvelle  lune,  au  commencement  de  chaque  saison,  ni  de 
l'ofifrande  des  prémices  (à  certaines  époques  de  l'année),  où  l'on 
n'invite  pas  d'hôtes,  où  il  n'y  a  pas  d'oblation,  ni  de  consécration 
aux  Yiçvedevas,  ni  l'observance  des  règles  liturgiques  —  celui- 
là,  ce  sacrifice  le  prive  des  sept  mondes  (de  Bhur  à  Satya. 
Çank.). 

«Kâlî  (la  noire),  Karâlî  (la  dévorante),  Manojavâ  (la  rapide), 
Sulohitâ  (la  bien  rouge),  Sudhûmravarnâ  (la  bien  brune),  Sphu- 
liùganî  (l'étincelante)  et  la  divine  Yiçvarûpî  (la  bigarrée),  telles 
sont  les  sept  langues  vacillantes  (de  la  flamme  du  sacrifice). 

<'  Celui  qui  célèbre  (le  sacrifice)  en  temps  convenable  sur  ces 
(langues)  brillantes,  les  oblations  le  saisissent,  et  sous  la  forme 
des  rayons  du  soleil,  le  conduisent  là  où  réside  le  maître  unique 
des  dieux  (Indra.  Çahk.). 

«  Les  oblations  au  brillant  éclat  portent  ce  sacrifiant  au 
moyen  des  rayons  du  soleil,  en  lui  disant  :  «  —  Viens,  viens.  » 
Elles  lui  adressent  ces  paroles  bienveillantes  et  lui  rendent  cet 
hommage  :  —  «  Voilà  le  monde  pur,  fruit  des  bonnes  œuvres,  le 
monde  de  Brahma  qui  vous  est  destinée 

«  Périssables  ^  et  éphémères  sont  les  dix-huit  personnes  (seize 
prêtres,  le  sacrifiant  et  sa  femme.  Çahk.)  dont  dépend  le  sacri- 
fice inférieur^.  Les  fous  qui  adorent  ce  sacrifice  comme  excel- 
lent, retournent  dans  la  vieillesse  et  la  mort^ 

«  Ceux  qui  vivent  dans  l'ignorance,  se  croyant  sages  et 
savants,  errent  tourmentés  et  égarés  comme  des  aveugles 
conduits  par  un  aveugle. 

«  S'agitant  dans  l'ignorance,  les  insensés  se  disent  :  — 
«  Notre  but  est  atteint.  »  La  passion  qui  leur  fait  accomplir 
l'œuvre,  leur  enlève  la  notion  (de  la  vraie  science);  atteints  de 
ce  mal,  ils  perdent  les  mondes  (qu'ils  ont  acquis  =)  et  déchoient. 

le  sens  à  celui  du  verset  suivant.  Dans  ce  cas  il  faudrait  traduire  :  t  Celui 
dont  FAgniliotra  n'est  pas  accompagné  d'oblations  faites  avec  foi  (ni) 
des  sacrifices,  etc. 

1.  Brahmalokah  svargah  prakarandt.  Cank. 

2.  Çank.  explique  plaidh  par  vindçinah,  le  dict.  de  St  Pet.  par  «  vorzii- 
glich  »  en  le  rapportant  sans  doute  au  verset  précédent. 

3.  C'est-à-dire,  n'est  pas  accompagné  de  la  science  (qui  procure  la  déli- 
vrance). Avaram  kevalam  jndnavarjiiam  karma.  Çank. 

4.  Après  avoir  séjourné  quelque  temps  dans  le  ciel.  Kim  cit  kâlam 
svarge  sthitvâ.  Çank. 

5.  C'est-à-dire  les  fruits  de  l'œuvre  ou  du  sacrifice.  Kshinalokâh.  ksh(- 
uaka7')napluilâh.  Çank. 

I 
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«  S'imaginant  que  les  sacrifices^  et  les  œuvres  pieuses^  sont  ce 
qu'il  y  a  de  meilleur  ^  dans  leur  aveuglement  ils  ne  connaissent 
rien  de  préférable.  Ayant  goûté  (les  fruits  de  l'œuvre.  Çank.)  au 
haut  du  ciel  qu'ils  avaient  gagné  parleurs  œuvres,  ils  reviennent 
(ensuite)  prendre  place  en  ce  monde  ou  dans  un  monde  encore 
inférieur. 

<  Ceux  qui  sont  apaisés,  qui  possèdent  la  (vraie)  science,  qui 
vivent  d'aumônes  et  passent  leur  vie  au  milieu  de  la  forêt,  obser- 
vant les  règles  que  prescrivent  la  pénitence  et  la  foi,  parviennent, 
après  avoir  répudié  la  passion,  par  le  chemin  du  soleil  (au  lieu) 
où  réside  l'immortel,  qui  est  le  purusha,  dont  la  nature  ne  subit 
plus  de  modifications. 

«  Le  brahmane  qui  s'est  convaincu  que  les  mondes^  sont  accu- 
mulés par  les  œuvres  (ou  par  les  sacrifices),  se  vouant  au  renon- 
cement^ (consistant  à  penser)  :  «  Rien  n'est  ici-bas  qui  ne  soit  le 
résultat  de  l'œuvre*^»,  doit,  afin  d'obtenir  cette  science  (celle  de 
l'être  absolu)  venir  le  feu  du  sacrifice  à  la  main  trouver  un 
précepteur  versé  dans  la  tradition  sacrée  et  plongé  dans 
Brahma"''. 

«  Ce  sage  révèle,  conformément  à  la  vérité,  à  son  disciple  qui 
l'approche  en  observant  les  règles  prescrites,  et  dont  l'esprit  est 
apaisé  et  doué  de  quiétude  parfaite,  la  science  réelle  de  Brahma 
par  laquelle  on  connaît  le  purusha  immuable.  » 

Si  ce  passage  renferme  quelques  obscurités,  il  n'en  présente 
pas  moins  très-explicitement  l'œuvre  [karma),  ou  le  sacrifice  qui 
en  est  le  type,  comme  la  cause  indéfinie  de  la  transmigration,  ce 
qui  est  conforme  à  la  théorie  qu'exposent  les  Upanishads  anté- 
rieures. 

La  Çvetâçvatara  TJp.  paraît  avoir  été  rédigée  spécialement 
à  l'usage  des  ascètes  ;  elle  ne  traite  guère  que  de  la  nature  de 
l'àme  suprême  et  des  moyens  de  s'unir  à  elle  par  la  pénitence. 


1.  Ishiam  «  œuvres  prescrites  par  la  çruti.  »  Çank. 

2.  Pûrtam,  «  œuvres  prescrites  par  la  smiti.  »  Çank. 

3.  Le  moyen  d'atteindre  le  but  de  l'homme,  le  souverain  bien.  Puru- 
shdrihasndhanam  varishtham.  Ça?ik. 

4.  Dont  la  série  compose  le  cercle  de  la  transmigration. 

5.  Nirvedam...  aira  vairdgijàrihe.  Çank. 

6.  Et  par  conséquent  qui  ne  soit  passager.  Sarve  eva  hi  lokâh  karma- 
citâh.  karmacitatvâc  càniiydh  na  niUjava  kim  cid  astîly  abhiprdtjah. 
Çank. 

7.  Brahmanishiham  hitvâ  sarvakarmâni  kevale'  dvaije  hrahmam  nishthd 
yasya  so'  yam  bhramanishihah  taponishiha  iii  yadvat.  Ça«k. 
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Nous  n'ayons  donc  pas  à  nous  étonner  qu'il  n'y  soit  pas  question 
du  sacrifice. 

La  Maibn  Up.  est,  comme  nous  l'avons  vu,  probablement 
postérieure  à  la  Çvetàçvat.  Up,,  mais  elle  a  tous  les  caractères 
d'une  sorte  de  compilation  des  Upanishads  plus  anciennes  ;  aussi 
y  retrouve-t-ou  des  spéculations  sur  le  sacrifice  assez  semblables 
à  celles  que  nous  avons  rencontrées  dans  les  plus  anciens  docu- 
ments de  ce  genre. 

Le  passage  suivant  (Maitri  6,  53)  en  est  un  exemple. 

Panceshtako  va  esho'  gnih  samvatsaras  tasyemâ  ishtakà 
yo  vasanto  grishmo  varshàh  çarad  dhemantah  sa  çirah- 
pakshasiprshthapucchavàn  esho'  gnihpurushavidah  seyam 
prajâpateh  2Jratha7nâ  citih.  Karairyajamânaynantariksham 
iitkshiptvâ  vàyave  prâyacchat  primo  vai  vàyuh  prâno'  gnis 
tasyemâ  ishtakâ  yaJi  pràno  vyànd'  pànah  samàna  udànah 
sa  çirahpakshasiprsJithapucchavân  esho'  gnih  purushavi- 
das  tad  idam  antariksJiamprajâpater  dvitîyâ citih.  Karair 
yaj amânam  divam  utkshiptvendràya  prâyaccJiad  asau  va 
àditya  indrah  saisho'  gnis  tasyemâ  ishtakâ  yad  rg  yaj uh  sâ- 
mâtharvâiigirasâ  itihâsah  purânam  sa  çirahpakshasîprsh- 
thapitcchavân  esho'  gnih purusharidah  saishâ  dyauhpra- 
jâpates  t/'tîyâ  citih.  Karair  yajamânasyâtmacide'  vadânam 
karoty  athâtmamd  utkshipya  brahmane  prâyacchat  tatrà- 
nandî  modî  bharati. 

«  Ce  feu  (gârhapatya)  avec  ses  cinq  briques,  est  l'année.  Ses 
briques  sont  le  printemps,  Tété,  la  saison  des  pluies,  l'automne 
et  l'hiver.  Il  a  (ainsi)  une  tête,  deux  flancs,  un  dos  et  une  queue. 
Cette  (terre)  est  le  premier  lit  de  briques  de  Prajàpati  qui  connaît 
le  purusha^  Ce  (feu)  lançant  avec  ses  langues  de  flammes* le  sacri- 
fiant dans  le  monde  de  l'atmosphère,  le  remet  à  Yâyu^.  Le  prâua 
est  Yâyu.  Le  pràna  est  le  feu  (dakshinâ).  Ses  briques  sont  le 
prâna,  le  vvâna,  l'apàna,  le  samàna  et  Tudàna.  Il  (ce  feu)  a  (ainsi) 
une  tête,  deux  flancs,  un  dos  et  une  queue.  Le  monde  de  l'atmos- 
phère est  le  deuxième  lit  de  briques  de  Prajàpati  qui  connaît  le 
purusha.  Ce  (feu)  lançant  avec  ses  langues  de  flammes  le  sacri- 

1.  Telle  est  l'intorprétation  du  commentateur,  mais  on  pourrait  tra- 
duire également: «Pour  celui  qui  connaît  le  purusha,  cette  (terre)  est  le 
premier  lit  de  briques  de  Prajàpati,»  ce  qui  serait  plus  compréhensible 
et  plus  conforme  aux  idées  qu'on  retrouve  partout  dans  les  Upanishads. 

2.  Littéralement,  avec  ses  mains. 

3.  Gomp.  ci-dessus  3/and.  Up.,  2,  4-6,  dont  ce  passage  paraît  être  une 
amplification. 


fiant  dans  le  monde  du  ciel  le  remet  à  Indra.  Le  soleil  est  Indra. 
Indra  est  le  feu  (âhavanîja).  Ses  briques  sont  le  rg-veda,  le 
Yajur-yeda,  le  Sàma-veda,  les  Atharvângirasas,  les  Itihâsas  et 
le  Purâna^  Il  (ce  feu)  a  ainsi  une  tête,  deux  flancs,  un  dos  et  une 
queue.  Le  monde  du  ciel  est  le  troisième  lit  de  briques  de  Prajâ- 
pati  qui  connaît  le  purusha.  (Ce  feu)  remet  avec  ses  langues  de 
flammes  le  sacrifiant  à  celui  qui  connaît  l'âtman  ;  celui  qui  connaît 
l'àtman,  le  lançant,  le  remet  à  Brahma.  Il  devient  heureux, 
joyeux  en  lui-.  » 

Le  passage  suivant  (6,  34)  paraît  impliquer  l'utilité  du  sacri- 
fice au  point  de  vue  de  la  méditation  extatique,  considérée  comme 
condition  de  l'absorption  en  Brahma.  Ce  nouvel  ordre  d'idées 
s'explique  par  l'extrême  importance  qu'avait  acquise  dans  les 
Upanishads  relativement  modernes,  la  théorie  de  la  délivrance 
par  l'ascétisme  et  l'extase. 

Prthivî  gârhapatyo'  ntariksham  dakshinâgnir  dyaur  âha- 
vanîyas  tata  eva  pavamânapâvahaçucaya  âvishkrtatn 
etenâsya  yajnam  yatah  pavamânapâvakaçucisamghâto  hi 
jâtharas  tasuiâd  agnir  yashtavyaç  cetavyah  stotavyo'  bhid- 
hyâtavyo  yajamâno  havir  grhîtvâ  devatâhhidhyânam 
icchati. 

Hiranyavarnah  çakuno  hrdy  âditye  pratishthitah, 

Madgur  hamsas  tejovrshah  so'  syninn  agnau  yajâmahe. 

Iti  câpi  mantrârtham  vicinoti  tat  savitiir  varenyam 
bhargo'  syâhhidhyeyam  yo  bitddhyantastho  dhyâyîha  ma- 

nahçântipadam   anusaraty  âtmany  eva  dhatte ato' 

nagnihotryanagnicidajnànabhidyâyinâm  brahmanah  pà- 
davyomànusmaranam  viriiddhmn  tasmÂd  agnir  yash- 
tavyaç cetavyah  stotavyo'  abhidhyàtavyah. 

«  La  terre  est  le  feu  gârhapatya,  l'atmosphère  est  le  feu  daks- 
hinâ,  le  ciel  est  le  feu  âhavanîya.  Ils  sont  appelés  le  pava- 
7nâna,  le  pâvaka  et  le  çuci^,  attendu  que  par  ces  derniers  le 
sacrifice  de  chacun  des  premiers  feux  est  accompli.  Le  feu  vital 

1.  Ces  deux  dernières  catégories  sont  considérées  comme  n'en  formant 
qu'une.  Comp.  Chûnd.  Up.  7.  1,2. 

2.  Le  commentateur  Bâmatîrtha  remarque,  en  s'appuyant  sur  l'autorité 
des  Vedânta-Sûtras,  d'après  lesquels  il  ne  saurait  être  question  de  mou- 
vement, de  déplacement,  à  propos  de  l'union  avec  Brahma,  qu'il  s'agit 
ici  de  Brahma  masculin  et  non  pas  de  Brahma  suprême.  Cette  interpré- 
tation rétablit  l'accord  de  ce  passage  et  de  celui  de  la  3/wnd.  Up.  cité 
plus  haut  avec  la  doctrine  constante  des  Upanishads  plus  anciennes  sur 
les  effets  du  sacrifice. 

3.  Ces  trois  mots  sont  des  épithètes  d'Agni.  — yaj«am  yajamànam.  Comm. 
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est  aussi  une  incorporation  depavamâna,  àepâvaka  et  de  çuci; 
c'est  pourquoi  le  feu  (agni)  doit  recevoir  des  oblations,  être  placé 
sur  un  foyer  bâti  en  briques,  loué  au  moyen  d'hymnes  et  médité. 
Le  sacrifiant  ayant  pris  en  main  l'oblation  doit  méditer  ainsi 
sur  la  divinité  :  —  «  Nous  offrons  un  sacrifice  dans  ce  feu  à 
l'oiseau  de  couleur  d'or  (l'âtman)  qui  réside  dans  le  cœur  et  dans 
le  soleil,  à  l'oiseau  d'eau,  auflammant  doué  d'un  éclat  splendide.» 
Puis  il  réfléchit  au  sens  du  mantra  :  «  Cet  adorable  éclat  du 
soleil  doit  être  médité  par  celui  qui  concentré  en  lui-même  fait 
porter  sa  pensée  sur  cet  objet.  »  Il  atteint  ainsi  le  lieu  de  repos 
du  manas  ;  il  fixe  en  lui-même  (l'objet  de  sa  méditation) 

«  La  fixation  de  la  pensée  sur  la  demeure  céleste  deBralima  est 
donc  interdite  à  ceux  qui  ne  célèbrent  pas  lagnihotra,  qui  ne 
construisent  pas  d'autel,  qui  ne  possèdent  pas  la  (vraie)  science 
et  qui  ne  se  livrent  pas  à  la  méditation.  Il  faut  en  consé- 
quence verser  des  oblations  dans  le  feu  (du  sacrifice) ,  placer  ce 
feu  dans  un  foyer  bâti  en  briques,  le  louer  avec  des  hymnes  et 
méditer  sur  lui .  » 

Le  passage  que  nous  allons  citer  (A^azïW  Up.,  6,  38)  renchérit 
encore  sur  la  même  conception. 

Agnihoty'am  juhvâno  lobhajâlam  hhinatty  atah  sammo- 
ham  chittvâ  na  krodhân  stunvânah  kâmmnahhidhyâyamâ- 
nas  tataç  caturjâlam  hrahmakoçam  hhindad  atah  param 
âkâçam, 

«  Celui  qui  célèbre  l'agnihotra  perce  le  réseau  de  concupis- 
cence, puis,  ayant  percé  l'aveuglement,  n'approuvant  plus  les 
mouvements  violents  de  l'âme,  méditant  sur  l'objet  de  son  désir 
et  perçant  les  quatre  enveloppes  de  Brahma  (pénètre)  dansl'éther 
suprême.  » 

Terminons  par  la  citation  suivante  (Maitri  Up.,  6,  37)  qui 
nous  rappelle  une  théorie  que  les  anciennes  Upanishads  nous 
ont  rendue  famihère. 

Athaishâ  nâdyannahahitm  ity  eshâgnau  hutam  âdityam 
gamayaty  ato  yo  raso'  sravat  sa  udgîtham  varshati  teneme 
prânàh  prânehhyah  prajâ  ity  airodàharanti  yad  dliavir 
agnau  hûyate  tad  âdityam  gamayati  tat  sûryo  raçmihhir 
varshati  tenânnam  bhavaty  annâd  hhûtânâm  utpattir  iti. 

«  Ce  canal  (de  l'oblation)  est  rempli  de  nourriture^  car  il 


1.  C'est  l'explication  du  commentateur  qui  suppose,  contrairement  à 
toute  vraisemblance,  un  accord  possible  entre  nâùî  et  annahahum.  Je  ne 
la  reproduis  qu'à  défaut  de  tout  autre  sens  qui  satisfasse  la  grammaire. 


\ 
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conduit  au  soleil  l'oblation  versée  dans  le  feu.  Le  suc  qui  en 
découle  tombe  en  pluie  en  rendant  le  son  de  Fudgitha.  De  ce  suc 
sont  issus  les  prânas  (les  êtres  vivants)  etdesprânas,  la  postérité. 
On  a  dit  à  cet  égard*  :  —  «  L'oblation  qui  est  versée  dans  le  feu, 
le  feu  la  fait  monter  (sous  forme  de  fumée)  dans  le  soleil  ;  le  soleil 
la  répand  silr  terre  sous  forme  de  pluie  avec  ses  rayons;  par  là 
se  produit  la  nourriture;  de  la  nourriture  naissent  les  êtres 
vivants.  » 

J'ai  achevé  l'examen  des  questions  qui  se  rattachent  d'une 
manière  plus  ou  moins  incidente  aux  origines  et  aux  relations 
de  la  doctrine  de  l'àtman.  Je  passerai  maintenant  à  l'étude  des 
points  principaux  qui  constituent  la  doctrine  proprement  dite. 


Le  texte  doit  être  corrompu  ou  peut-être  avons-nous  ici  une  citation 
tronquée. 

1.  Manu,  111,76. 


4l 


PREMIÈRE    PARTIE. 

L'ÊTRE  COMPRENANT  LE  SUJET  ET  L'OBJET 
EN  ÉTAT  D'UNION. 


CHAPITRE    UNIQUE. 

l'Atman. 


L'idée  de  l'âtman^  qui  forme  la  base  de  la  philosophie  des 
Qpanishads,  se  trouve  déjà  tout-à-fait  conçue  dans  les  plus 
anciens  documents  qui  nous  sont  parvenus  sous  ce  titre.  L'état 
d'avancement  dans  lequel  ils  nous  présentent  la  doctrine  s'expli- 
que d'ailleurs  aisément.  Le  parallélisme  méthodique  et  artificiel 
qui  caractérise  le  style  de  la  Brhad  âranyaka  Up.  et  de  la  Chân- 
dogya  Z^.;  la  précision  avec  laquelle  les  principaux  dogmes  y 
sont  déterminés  et  l'existence  à  titre  définitif  d'une  bonne  partie  de 
la  terminologie  védantique,  indiquent  clairement  que  ces  Upani- 
shads  n'ont  été  rédigées,  du  moins  sous  leur  forme  actuelle,  qu'après 
une  longue  période  de  spéculations,  et  que  nous  nous  trouvons 
de  prime  abord  en  présence  d'un  système  qui  s'est  modifié  sans 
doute  dans  la  suite  par  voie  d'altérations  et  de  suppléments,  mais 
qui  forme  déjà  un  ensemble  organisé  et  complet. 

Selon  la  méthode  que  je  me  suis  tracée,  je  continuerai  d'inter- 
roger les  textes  dans  l'ordre  chronologique  pour  y  recueillir  la 
définition  de  l'âtman  et  exposer  la  notion  qu'en  avaient  formée 
les  auteurs  des  Upanishads.  Je  crois  toutefois  nécessaire  d'en 
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préciser  d'abord  l'idée  générale  par  quelques  considérations  qu'il 
importe  de  faire  figurer  au  premier  plan. 

Les  mots  Brahma  et  âtman,  qui  s'appliquent  indistinctement  et 
généralement  à  l'être  par  excellence  que  les  Upanishads  ont  pour 
objet  de  faire  connaître,  ne  désignent  pas  un  dieu  personnel  et 
distinct  de  l'univers,  comme  le  Jehovah  des  Hébreux,  l'Indra  des 
Aryas  védiques,  le  Zeus  des  Grecs  et  le  Dieu-Providence  des 
philosophes  déistes.  La  définition  qui  semble  le  mieux  répondi^e  à 
l'idée  que  les  Upanishads  (les  anciennes  surtout)  nous  donnent 
deFâtman,  consisteà  dh^e,  que  considéré  d'une  manière  abstraite, 
il  est  l'être  universel  comprenant  en  soi  le  sujet  et  l'objet  réunis 
sous  une  forme  identique  ;  tandis  que  dans  son  rapport  avec  le 
monde  sensible  il  est  la  conscience  et  l'agent,  la  matrice  et  le 
tombeau  de  la  nature,  ou  de  l'ensemble  des  modes  matériels  de 
l'être  qu'il  émet  ou  résorbe,  concentre,  coordonne  et  anime  par 
des  moyens  qui  n'ont  jamais  été    clairement  élucidés  et  qui 
forment  le  côté  le  plus  faible  du  système.  C'est,  on  le  voit,  la 
suppression,  non-seulement  de  toute  mythologie,  mais  de  tout 
anthropomorphisme  matériel  ou  intellectuel,  ou  du  fait  d'attri- 
buer à  Dieu  la  forme  et  les  sentiments  humains.  Les  idées  d'être 
et  de  cause  se  trouvant  rapportées  à  un  objet  universel  et  percep- 
tible dans  ses  manifestations,  la  nouvelle  doctrine  penchait  à  ses 
débuts  vers  une  sorte  de  rationalisme  qui  cherchait  à  tirer  de 
l'expérience  la  preuve  de  conceptions  intuitives  d'abord,  et  dont 
on  rencontre  de  nombreuses  traces  dans  les  plus  anciennes  spé- 
culations philosophiques  des  brahmanes  ;  mais  les  développements 
en  ont  été  bientôt  arrêtés  par  le  mysticisme  contemplatif  si  cher 
dans  la  suite  à  la  pensée  indienne.  Néanmoins  l'absence  à  peu 
près  complète  de  tendances  et  de  croyances  superstitieuses  est, 
comme  nous  le  verrons,  un  des  principaux  traits  qui  caractéri- 
sent les  spéculations  que   nous  ont  transmises  les   anciennes 
Upanishads. 

Ajoutons  encore  avant  de  passer  aux  textes,  qu'âtman  signi- 
fiait à  l'origine  souffle,  respiration  et  que,  comme  prôna  en 
sanscrit,  'l'Jyr^  et  :r^£JtJ.a  en  grec,  anima  et  spiritus  en  latin, 
tous  mots  issus  de  racines  ayant  le  sens  de  «  souffler,  »  «  respi- 
rer, »  ce  mot  a  pris  la  signification  à' âme  ou  de  principe  incor- 
porel de  vie  qui  anime  l'homme  ou  le  moi  individuel,  comme 
ï'àtman  universel  anime  l'univers  et  constitue  le  moi  général. 
Cette  conception,  vraisemblablement  suggérée  par  l'observation 
des  phénomènes  dont  paraît  surtout  dépendre  la  vie,  et  commune 
à  tous  les  peuples  d'origine  aryenne,   est  confirmée  dans  les 
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Upanishads  par  de  nombreux  passages  que  nous  aurons  occasion 
de  rapporter.  C'est  surtout  à  propos  des  prânas  ou  des  esprits 
vitaux  que  les  Upanishads  exposent  la  théorie  de  la  relation,  de 
l'identité  même,  de  l'àme  intelligente  et  du  souffle  vital.  Leprâna, 
comme  l'indique  le  célèbre  apologue  de  la  rivalité  des  facultés  de 
l'être  S  est  l'agent  primordial  de  tous  les  phénomènes  mécaniques 
et  intelligents  de  la  vie  individuelle:  il  n'est  qu'une  particule 
isolée  et  incorporée  de  l'âtman  universel.  Le  prâna  a  du  reste 
pour  générateur  intermédiaire  Vâyu  ou  l'air.  Or,  toutes  ces  idées, 
fondées  évidemment  sur  des  faits  d'ordre  physique  ou  physiolo- 
gique, tels  que  la  cessation  de  la  respiration,  considérée  comme 
le  signe  caractéristique  de  la  mort,  l'inspiration  et  l'expira- 
tion, qui  empruntent  et  rendent  alternativement  à  l'atmosphère 
l'élément  de  la  vie  sous  ses  modes  divers,  se  rattachent  d'une 
manière  si  intime  à  la  définition  de  l'âtman  universel,  qu'il  est 
difficile  d'échapper  à  la  tentation  de  chercher  dans  ces  observa- 
tions naturelles  l'origine  du  panthéisme  spiritualiste  des  Upanis- 
hads. L'atmosphère  imperceptible,  indivisible,  immense,  récep- 
tacle toujours  prêt  et  source  inépuisable  des  âmes  individuelles 
paraît  être  l'image  primitive  sur  laquelle  s'est  modelée  l'idée  de 
Brahma  pur  esprit,  infini,  invisible,  dans  lequel  tous  les  êtres 
puisent  et  exhalent  sans  cesse  le  principe  de  la  vie  individuelle. 

Je  n'insisterai  pas  davantage  sur  ce  rapprochement,  mais  l'ana- 
logie le  suggère  avec  tant  de  force  que  j'ai  cru  devoir  au  moins 
le  signaler.  Cela  dit,  j'arrive  aux  textes. 

Le  double  sens  d'âtman,  désignant  tantôt  le  ynoi  individuel  et 
tantôt  l'être  unique,  impersonnel  et  universel,  a  donné  lieu  dans 
les  anciennes  Upanishads  à  des  allusions,  à  des  confusions  et  à 
des  jeux  de  mots  réitérés^.  Quelquefois  ces  jeux  de  mots  servent 


1.  Voir  au  chapitre  des  Prânas. 

2.  Ces  mots  à  double  sens  et  prêtant  à  des  combinaisons  d'idées  qui 
n'ont  pas  été  sans  influence  sur  les  systèmes  philosophiques  primitifs, 
sont  assez  nombreux  dans  les  Upanishads.  Tels  sont  Brahma  neutre  et 
masculin,  suprême  et  inférieur;  purusha  qui  s'emploie  dans  son  accep- 
tion habituelle  d'homme  et  celle  d'âme  universelle,  comme  synonyme 
û'âtman;  tapas,  qui  se  dit  de  la  souffrance  physique  causée  par  l'excès 
de  chaleur  et  de  la  pénitence  ;  karma,  désignant  l'œuvre  en  général  et 
le  sacrifice  ou  l'œuvre  par  excellence;  deva  s'appliquant  aux  anciens 
dieux  védiques  et  aux  facultés  vitales  et  intellectuelles,  telles  que  la 
parole,  les  prânas  et  les  sens,  etc.,  a/^5/i«?*o,  syllabe  et  impérissable.  Ajou- 
tons cependant  que  pour  âtman  le  double  sens  est  plus  apparent  que 
réel,  puisqu'il  n'y  a  entre  le  moi  individuel  et  l'âme  suprême  qu'une 
différence  de  mode  et  non  d'essence. 
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à  confirmer  la  doctrine  par  voie  d'exemple  et  de  comparaison, 
comme  dans  ce  passage  de  la  jBr.  ar.  Up.,i,  4,  8-10. 

Tad  état  preyah  putrât  preyo  vittât  preyo'  nyasmât 
sarvasmâd  antarataram  yad  ayam  âtmâ  sa  yo*  nyam 
âtmanah priyam  bruvânam  hrûyàt  priyam  rotsyatttîçvaro 
ha  tathaiva  syâd  âtmânam  eva priyam  upâsîta  sa  âtmânayn 
eva  priya'iu  upâste  na  hâsya  priyam  pramàyukam 
hhavati. 

Tad  âhur  yad  hrahmavidyayâ  sarvam  hhavishyanto 
manushyâ  manyante^  kim  u  tad  hrahmâved  yasmât  tat 
sarvam  ahhavad   iti. 

Brahma  va  ida^^n  agra  âsît  tad  âtmânam  evâvet  aham 
hrahmâsmiti  tasmât  tat  sarvam  abhavat. 

«  Cette  (essence)  très-intime  qui  est  l'âtman^  est  plus  chère 
qu'un  fils,  plus  chère  que  la  richesse,  plus  chère  que  toute  chose. 
Celui  qui  répondrait  à  quelqu'un  lui  disant  qu'il  est  une  autre 
chose  plus  chère  que  l'âtman  :  «  Cette  chose  (qui  t'est)  chère 
périra^,  »  celui-là  serait  souverain  (qualifié  pour  parler  ainsi'*), 
donc,  il  en  serait  ainsi  (comme  il  a  dit).  C'est  seulement  l'âtman 
qu'il  faut  chérir.  Quiconque  ne  chérit  que  l'âtman  ne  chérit  pas 
une  chose  périssable^. 

«  On  l'a  dit  :  «  Les  hommes  pensent  qu'ils  deviendront  tout  (l'uni- 
vers) par  la  science  de  Brahma  ».  Qu'est-ce  donc  que  Brahma 
connut  pour  devenir  tout  ? 

«  Au  commencement  Brahma  était  cet  univers.  Il  ne  connut 
donc  que  l'âtman  (ou  lui-même)  (en  pensant)  :  «Je  suis  Brahma.  » 
C'est  ainsi  qu'il  devint  tout^.  » 

Ailleurs  ce  même  jeu  de  mots  a  donné  naissance  à  de  curieuses 
légendes.  Celle  que  nous  rencontrons,  Chând.  Up.,  8,  7-12,  est 
assez  importante  au  point  de  vue  de  la  notion  de  l'âtman  pour 
que  nous  la  rapportions  dans  son  entier  \ 

Ya  âtmâpahatapâpmâ  vijaro  vimrtyur  viçokd  mji- 
ghatso'  pipâsah  satyakâmah  satyasamkalpah  so'  nveshtavyah 

1.  Gomp.  Chând.  Up.,  8,  8,  5  où  se  trouve  une  construction  identique. 

2.  Il  est  de  toute  évidence  (\\i'âtman  est  pris  ici  à  la  fois  dans  les  deux 
sens  d'âme  individuelle  et  d'âme  universelle. 

3.  Rotsyaiy  dvaranam  prdnasnmrodham  prdpsyaii  vinankshyati.  Çank. 

4.  5a  kasmdd  evam  braviti  yasmûd  îçvarah  samarihah  parydpto' sâv  evam 
vaktum.  Çank. 

5.  PramdyukaTn  pramaranaçilam.  Gank. 

6.  G'est-à-dire  que  sa  conscience  embrassa  l'univers  qui  lui  était  iden- 
tique. 

7.  Voir  aussi  Maitri  Up.,7,  10. 
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sa  vijijnâsitavyah  sa  sarvâmç  ca  lokân  âpnoti  sarvâmç  ca 
kâmân  y  as  tam  âtmânam  anuvidya  vijânâtîti  ha  prajâpa- 
tir  uvâca. 

Tad  dhohhaye  devâsurâ  anubuhudhire  te  hocur  hanta 
tam  âtmânam  anvicchâmo  yam  âtmânam  anvishya  sar- 
vâmç ca  lokân  âpnoti  sarvârnç  ca  kâmân  itîndro  haiva 
devânâm  ahhipravavrâja  virocano'  surâncirn  tau  hâsam- 
vidânâv  eva  samitpânî  prajâpatisakâçam  âjagmatuh. 

Tau  ha  dvâtrimçatam  'oarshâni  hrahrfiacaryam  ûshatus 
tau  ha  prajâpatir  uvâca  kim.  icchantâv  avâstam  iti  tau 
hocatur  ya  âtmâpahatapâpmâ  vijaro  vimrtyur  viçoko 
vijighaiso'  pipâsah  satyakâmah  satyasamkalpah  so'  nvesh- 
tavyah  sa  vijijnâsitavyah  sa  sarvâmç  ca  lokân  âpnoti 
sarvâmç  ca  kâmân  y  as  tam.  âtmânam  anuvidya  vijânâtîti 
bhagavato  vaco  vedayante  tam  icchantâv  avâstam  iti. 

Tau  ha  prajâpatir  uvâca  ya  esho'  kshini  purusho 
drçyata  esho  âtmeti  hovcicaitad  amrtam  ahhayam  etad 
hrahmety  atha  yo'  yani  hhagavo'  psu  parikhyâyate  yaç 
câyam  âdarçe  katama  esha  ity  esha  u  evaishu  sarveshv 
eteshu  parikhyâyata  iti  hovâca. 

TJdaçarciva  âtmânam,  avekshya  yad  âtm.ano  na  vijânî- 
thas  tan  me  prabrûtam,  iti  tau  hodaçarâve'  vekshâmcakrâte 
tau  ha  prajâpatir  uvâca  1dm  paçyatha  iti  tau  hocatuh  sar- 
vam  evedam  âvâm  bhagava  âtmânam  pacyâva  â  lomabhya 
â  nakhehhyah  pratirûpam  iti. 

Tau  ha  prajâpatir  uvâca  sâdhv  alamkrtau  suvasanau 
parishkrtau  hhûtvodaçarâve'  vekshethâm  iti  tau  ha  sâdhv 
alamkrtau  suvasanau  parishkrtau  hhûtvodaçarâve'  ve- 
kshâmcakrâte tau  ha  prajâpatir  uvâca  kim  "paçyatha  iti. 

Tau  hocatur  yathaivedam  âvâm  hhagavah  sâdhv  alam- 
krtau suvasanau  parishkrtau  sva  evam  evemau  hhagavah 
sâdhv  alamkrtau  suvasanau  parishkrtâv  ity  esha  âtmeti 
hovâcaitad  amrtam  ahhayam  etad  hrahmeti  tau  ha  çânta- 
hrdayau  pravavrajatuh. 

Tau  hânvîkshya  prajâ.patir  uvâca  anupalahhy âtmânam 
ananuvidyavraj  ato  yata^  etadupanishado  hhavishyanti  devâ 
vâsurâ  va  te  parâhhavishyantîti  sa  ha  çântahrdaya  eva 
virocano'  surân  jagâmatehhyo  haitâm  upanishadam  provâ 


l.  D'après  le  Dici.  St.  Pet.,  il  faut  lire  yatara  ipouryafare,  au  lieu  de 
yata;  du  reste,  cette  leçon  est  déjà  indiquée  dans  le  commentaire  de 
Cawkara. 
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câtmaiveha  mahayija  âtmà  paricarya  âtmânam  eveha  ma- 
hayann  âtmânam  paricarann  ubhau  lokô.v  avâpnothnam 
câmicm  ceti. 

Tasmâd  ajoy  adyehâdadânam  açraddadhânam  ayajamâ- 
nam  âhur  âsuro  vatety  asurânâm  hy  eshopanishat  prêta- 
sya  çarîram  bhikshayâ  vasanenâlanikâreneti  samskur- 
vanty  etena  hy  amura  lokam  jeshyanto  manyante. 

Atha  hendro'  pràpyaiva  devân  etad  hhayaiu  dadarça 
yathaiva  khalv  ayam  asmimç  charîre  sâdhv  alamkrte 
sâdhv  alamkrto  bhavati  suvasane  suvasanah  parishkrte 
parishkrta  evam  evâyam  asminn  andhe'  ndho  bhavati 
srâme  srâmah  parivrkne  parivrkno'  syaiva  çanrasya 
nâçam  anv  esha  naçyati  nâham  atra  bhogyara  paçyà- 
miti. 

Sa  samitpânih  pimar  eyâya  tara  ha  prajâpatir  uvâca 
maghavan  yac  chàntahrdayah  prâv>râjih  sârdharn  viroca- 
nena  Mm  icchan  punar  âgama  iti  sa  hovâca  yathaiva 
khalv  ayam  bhagavo'  smimç  charîre  sâdhv  alamkrte  sâdhv 
alamkrtobhai'  ati  siivasane  siivasanah  paHshkrteparishkrta 
evam  evâyara  asminn  andhe'  ndho  bhavati  srâme  srâmah 
païHvrkne  parivrkno'  syaiva  çarirasya  nâçam  anv  esha 
naçyati  nâham  atra  bhogyam  paçyâmîti. 

Evam  evaisha  maghavann  iti  hovâcaitam  tv  eva  te  bhûyo' 
nuvyâkhyâsyâmi  vasâparâni  dvâtrimçatam  varshâniti  sa 
hâparâni  dvâtrimçatam  varshâny  uvâsa  tasmai  hovâca. 

Ya  esha  svapne  mahîyamânaç  caraty  esha  âtmeti  hovâ- 
caitad  amrtam  abhayam  etad  brahmeti  sa  ha  çântahrda- 
yah  pravavrâja  sa  hâprâpyaiva  devân  etad  bhayam 
daday^ça  tad  yady  apidani  çarîram  andham  bhavaty  anan- 
dhxxh  sa  bhavati  yadi  srâmam  asrâmo  na  vaisho'  sya 
doshena  dushyati. 

Na  vadhenâsya  hanyate  nâsya  srâonyeim  srâmo  ghnanti 
tv  evainam  vicchâdayantîvâpriyavettevabhavaty  api  rodi- 
tîva  nâham  atra  bhogyam  p)açyâmîti. 

Sa  samitpânih  p)unar  eyâya  tam  ha  2:^y'<^jâpatir  uvâca 
maghavan  yac  chàntahrdayah  prâvrôjih  kim  icchanpxmar 
âgama  iti  sa  hovâca  tad  yady  apîdam  bhagavah  çarîram 
andhambhavaty  anandhah  sa  bhavati  yadi  srâmam  asrâmo 
naivaisho'  sya  doshena  dushyati. 

Na  vadhenâsya  hanyate  nâsya  srâmyena  srâmo  ghnanti 
tv  evainara  vicchâdayantîvâpHyavetteva  bhavaty  api  rodi- 
tîva  nâham  atra  bhogyani  paçyâmity  evam  evaisha  7na  g  fia- 
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vann  iti  hovâcaitam  tv  eva  te  bhûyo'  nuvyâkhyâsyâmi 
vasâparârii  dvâtrimçatam  varshmiîti  sa  hâparâju  dvâtrim- 
çatam  varshâny  tivâsa  tasmai  hovâca. 

Tad  yatraitat  suptah  saraastah  samprasannah  svapnam 
na  mjànâty  esha  àtmeti  hovâcaitad  amrtara  ahhayam  etad 
hrahmeti  sa  ha  çântahrdayah  pravavràja  sa  hâprâpyaiva 
devân  etad  hhayam  dadarça  nàha  khalv  ayam  evam  sam- 
praty  âtmânam  jânâty  ayam  aham  asmiti  no  evemâni 
hhûtâni  vinâçam  evâpîto  bhavati  nâhani  atra  hhogyam 
paçyô/nnti. 

Sa  samitpânih  punar  eyâya  tant  ha  prajâpatir  uvâca 
maghavan  yac  chant ahrday ah  pyxivràjîh  kim  ivechan 
punar  àgama  iti  sa  hovâca  nàha  khalv  ayam  hhagava  evam 
sampraty  âtmânam  jânâty  ayam  aham  asmiti  no  evemâni 
hhûtâni  vinâçam  evâpîto  bhavati  nâham  atra  hhogyam 
paçyâmîti, 

Evam  evaisha  maghavann  iti  hovâca  etam  tv  eva  te 
bhûyo'  nuvyâkhyàsyâmi  no  evânyatraitasmâd  vâsâparâni 
panca  varshamti  sa  hâparâni  panca  varshâny  uvâsa  tâny 
ekaçatarii  sainpedur  état  tad  y  ad  âhicr  ekaçatam  ha  vai 
varshâni  màghavân  prajâpatau  brahmacaryam  uvâsa 
tasmai  hovâca. 

Maghavan  martyam  va  idam  çarîram  âttam  mrtyunâ 
tad  asyâmrtasyâçarirasyâtmand'  dhishthânam  âtto  vai  sa- 
çarirah  priyâpriyâhhyâm  na  vai  saçarirasya  satah  priyâ- 
priyayor  apahatir  asty  açarîram  vâva  santam  na  priyâ- 
priye  sprcatah 

Açarîro  vâyur  dbhram  vidyiit  stanayitnur  açarirâny 
etâni  tad  yathaitâny  amushmâd  âkô.çât  samutthâya  param 
jyotir  upasampadya  svena  rupenâhhinishpadyante . 

Evam  evaisha  samprasâdd  smâc  chavirât  samutthâya 
param  jyotir  upasarapadya  svena  rûpenabhinishpadyate 
sa  uttamah  purushah  sa  tatra  paryeti  jakshan  kridan 
ramamânah  strîbhir  va  yànair  va  jnâtibhir  va  nopajanam 
synarann  idam  çarirarn  sa  yathâ  prayogya  âcarane  yukta 
evam  evâyam  asmimç  chavire prâno  yuktah. 

Atha  yatvaitad  âkâçam  anuvishanam  cakshuh  sa  câ- 
kshushah  purusho  darçanâya  cakshur  atha  yo  vededam  ji- 
ghrânîti  sa  âtmâ  gandhàya  ghvânam  atha  yo  vededam 
abhivyciharâniti  sa  âtmàbhivyàhâràyavâgatha  yo  vededam 
çrnvânîti  sa  âtmâ  çravanâya  çrotram. 

Atha  yo  vededam  manvâniti  sa  âtmâ  mano'  sya  daivam 
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cakshiih  sa  va  esha  etena  daivena  cakshushô.  manasaitdn 
kâmân  paçijan  ramate. 

Ya  ete  hrahmaloke  tam  va  eta^n  devâ  âtmânam  upâsate 
tasmât  teshâm  sarve  ca  lokâ  âttàh  sarve  ca  kâmàh  sa 
sarvmnç  ca  lokân  âpiioti  sarvâmç  ca  kâmân  yastani  âtmâ- 
nam anuvidya  jânâtîti  ha  prajâpatir  uvâca. 

«  Il  faut  chercher,  il  faut  désirer,  connaître  l'àtman  pour  qui  le 
péché  est  détruit,  qui  n'est  pas  sujet  à  la  vieillesse,  à  la  mort,  au 
chagrin,  à  la  faim,  à  la  soif,  qui  a  le  vrai  pour  hut  de  ses  désirs 
et  de  ses  desseins.  Celui-là  obtient  tous  les  mondes  et  tout  ce 
quilsouhaite,  qui,  l'ayant  cherché,  acquiert  la  notion  de  l'àtman^» 
Ainsi  parla  Prajàpati. 

«  Les  De  vas  ainsi  que  les  Asiiras^  se  pénétrèrent  (de  ces 
paroles)  et  dirent  :  —  «  Cherchons  (à  connaître)  cet  âtman 
(puisque),  quand  on  cherche  à  le  connaître,  on  obtient  tous  les 
mondes  et  tous  ses  désirs.  »  Alors  Indra,  parmi  les  Devas,  et 
Virocana,  parmi  les  Asuras,  se  mirent  en  route  et,  sans  s'être 
concertés,  arrivèrent  auprès  de  Prajàpati  avec  le  combustible  (du 
sacrifice)  entre  les  mains  3. 

«  Ils  restèrent  trente-deux  ans  (auprès  de  lui)  en  qualité  de 
brahmacarins.  Prajàpati  leur  dit  :  «  —  Dans  quel  dessein  êtes- 
vous  restés  ici.  »  Ils  répondirent  :  —  «  Vénérable,  on  t'attribue 
ces  paroles  :  «  Il  faut  chercher,  il  faut  désirer  connaître  cet 
âtman,  pour  qui  le  péché  est  détruit,  qui  n'est  pas  sujet  à  la 
vieillesse,  à  la  mort,  au  chagrin,  à  la  faim,  à  la  soif,  quia  le  vrai 
pour  but  de  ses  désirs  et  de  ses  desseins.  Celui-là  obtient  tous  les 

1.  En  tenant  compte  du  double  sens  du  mot  dtman,  cette  formule  est 
identique  au  précepte  grec  yvwOi  crsauTov.  Toutefois,  comme  dans  notre 
passage  il  s'agit  de  l'àme  suprême,  l'identité  n'est  qu'apparente.  En 
réalité,  la  différence  qui  existe  entre  l'objet  des  deux  aphorismes, 
correspond  à  celle  qui  distingue  en  thèse  générale  la  philosophie  des 
Grecs  de  celle  des  Indiens.  Les  premiers,  en  prenant  pour  base  de  leurs 
études  la  connaissance  de  l'homme,  donnaient  un  but  positif  à  leurs 
investigations;  tandis  que  les  seconds  n'avaient  en  vue  que  la  notion 
d'un  être  mystique. 

2.  La  lutte  ou  la  rivalité  des  Devas  et  des  Asuras  est  un  thème  banal 
pour  ainsi  dire,  sur  lequel  se  sont  greffées  de  nombreuses  anecdotes 
dans  les  Brâhmanas  etlesUpanishads.  Généralement,  les  uns  et  les  autres 
ne  sont  introduits  que  pour  animer  le  récit  et  personnifier  les  opposi- 
tions. Çomp.  Ait.  Brah.,  i,  3,  14;  t,  4,  23;  1,  4,  25;  2,  2,  11;  2,  2,  15  et  16; 
2,4,  28-31;  2,  5,36;  3,  4,  39-42;  3,  5,  49;  4,  1,  5:  5,  1,  l;  5,2,  11;  6,2,  4; 
6,  3,  15;  6,  4,  32-36  ;  7,  2,  10.  Bvh.  ûr.  Vp.,  1,  3.  Chdnd.  Vp.,  1,  2. 

3.  Comme  des  brahmacarins,  venant  demander  l'instruction  sacrée  à 
leurs  précepteurs. 
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mondes  et  tout  ce  qu'il  souhaite  qui,  Tayant  cherché,  acquiert  la 
notion  de  l'âtman.  »  C'est  dans  le  désir  (de  le  connaître)  que 
nous  sommes  restés  ici  ^ .  » 

«  Prajâpati  leur  dit  :  —  «  Ce  purusha  que  Ton  voit  dans  l'œil  ^ 
est  l'àtman.  »  «  Oui,  »  ajouta-t-il,  «  c'est  Brahma  l'être  immortel 
et  sans  crainte.  »  —  «  Vénérable,  »  dirent-ils,  «  il  y  a  le 
purusha  qu'on  voit  dans  l'eau  et  celui  qu'on  voit  dans  un  miroir, 
lequel  est-ce  des  deux?  »  —  «  On  le  voit  en  toutes  ces  choses,  » 
répondit-il. 

«  (Et  il  ajouta)  :  —  «  Vous  étant  regardés  (ou  ayant  regardé 
l'âtman)  dans  un  vase  rempli  d'eau,  dites-moi  (ensuite)  si  vous  ne 
vous  y  êtes  pas  reconnus  (ou  si  vous  n'y  avez  pas  reconnu 
l'âtman).  »  Tous  les  deux  regardèrent  alors  dans  un  vase  rempli 
d'eau.  —  «  Que  voyez-vous?  »  leur  demanda  Prajâpati.  Ils 
répondirent  :  —  «  Vénérable,  nous  voyons  tout  notre  âtman, 
parfeiitement  ressemblant ,  jusqu'aux  cheveux  et  jusqu'aux 
ongles.  » 

«  (Alors)  Prajâpati  leur  dit  :  — «  Parez-vous  bien,  ornez-vous 
de  beaux  vêtements,  faites  votre  toilette^  et  allez  vous  regarder 
dans  un  vase  rempli  d'eau.  »  Alors  tous  deux  s'étant  bien  parés, 
s'étant  ornés  de  beaux  vêtements  et  ayant  fait  leur  toilette,  se 
regardèrent  dans  un  vase  rempli  d'eau.  —  «  Que  voyez-vous?  » 
leur  demanda  Prajâpati. 

«  Ils  lui  répondirent  :  —  «  Vénérable,  de  même  que  nous 
sommes  bien  parés,  ornés  de  beaux  vêtements  et  que  nous  avons 
fait  notre  toilette,  (nos  images)  sont  bien  parées,  ornées  de  beaux 
vêtements  et  ont  fait  leur  toilette.  Est-ce  là  l'âtman?  »  —  «  Oui  » 
(dit Prajâpati);  «c'est  Brahma,  l'être  immortel  et  sans  crainte.  » 
Ils  (Indra  et  Virocana)  s'en  allèrent  le  cœur  apaisé. 

«  Prajâpati  dit  en  les  regardant  :  —  «  Ils  s'en  vont  sans  avoir 
compris  ni  connu  l'âtman.  (Aussi),  ceux  qui  adopteront  cette  ins- 
truction (cette  façon  de  comprendre  l'âtman),  que  ce  soient  les 
Devas  ou  les  Asuras,  ceux-là  seront  vaincus  (exclus  de  la  voie 


1.  Gawkara  dans  son Com.  remplace  avâstampar  avâsva,  sansautre  expli- 
cation. Ananda-Giri  explique  ainsi  cette  substitution  :  Avâsva  iti  vakta- 
vye'  py  avdsiam  iti  prajâpativaco  'nukarshanamâtram  iti  drashtavyam.  — 
Le  texte  est  peut-être  corrompu.  " 

2.  Il  est  probable  qu'à  l'origine,  l'idée  du  purusha  qui  est  dans  l'œil 
dont  il  est  si  souvent  question  dans  les  Upanishads,  a  été  suggérée  par 
la  vue  de  l'image  qui  se  réfléchit  sur  la  prunelle  d'un  homme  qui  en 
regarde  un  autre. 

3.  Parishkvtau  chinnalomanakhau.  Tank. 
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qui  conduit  au  salut.  Çank.  ^).  Virocanas'en  vintle  cœur  apaisé 
auprès  des  Asuras  et  leur  donna  cette  instruction  :  — «Ici-bas, 
Tâtman  seul  (ou  le  moi^)  doit  être  honoré,  Tâtman  doit  être 
entouré  de  soins.  En  honorant  l'âtman  en  entourant  de  soins 
l'àtman,  on  obtient  les  deux  mondes,  celui-ci  et  l'autre.  » 

«  C'est  pour  cela  qu'on  dit  maintenant  encore  ici-bas  d'un 
homme  qui  ne  fait  point  d'aumônes,  qui  n'a  pas  la  foi,  qui 
n'offre  point  de  sacrifices  :  «  Hélas  !  il  est  de  la  race  des  Asuras.  » 
Car  telle  est  la  règle  (Vupanishad)  des  Asuras.  Ils  font  la  toi- 
lette des  morts  en  leur  donnant  des  parfums,  des  couronnes  ^  etc. , 
en  les  ornant  de  vêtements  et  d'insignes  ^  Ils  s'imaginent  obte- 
nir ainsi  l'autre  monde. 

«  Mais  Indra  avant  d'être  arrivé  auprès  des  Devas  éprouva 
une  inquiétude^  (en  pensant)  :  —  «  De  même  que  cet  (àtman 
dont  j'ai  vu  l'image)  est  bien  paré  quand  le  corps  est  bien  paré, 
orné  de  beaux  vêtements  quand  le  corps  est  orné  de  beaux  vête- 
ments et  en  toilette,  de  même  il  est  aveugle  quand  le  corps  est 
aveugle,  estropié  quand  le  corps  est  estropié  et  mutilé  quand  il 
est  mutilé;  il  périt  quand  le  corps  périt.  Je  ne  vois  là^  rien 
d'avantageux.  > 

«  Alors  (Indra)  ayant  entre  les  mains  le  combustible  du  sacri- 
fice revint  auprès  de  Prajàpati.  Celui-ci  lui  dit  :  —  «  0  Magha- 
van,  tu  t'en  étais  allé  le  cœur  apaisé  avec  Yirocana,  quel  désir 
te  ramène?  »  Indra  répondit  :  —  «  0  vénérable,  de  même  que 
cet  (âtman  dont  j'ai  vu  l'image)  est  bien  paré  quand  le  corps  est 
bien  paré,  orné  de  beaux  vêtements  et  en  toilette  quand  le  corps 
est  orné  de  beaux  vêtements  et  en  toilette,  de  même  il  est  aveugle 
quand  le  corps  est  aveugle,  estropié  quand  le  corps  est  estropié 
et  mutilé  quand  il  est  mutilé  ;  il  périt  quand  le  corps  périt.  Je  ne 
vois  là  rien  d'avantageux.  » 

—  «  C'est  vrai,  ô  Maghavan,  »  répondit  Prajàpati;  «jeté 

1.  Je  construis  en  m'autorisant  du  Com.  yatare  devâ  vâsurâ  va  etadu- 
panishado  bhavishyanti  ie  pardbhavishyanti.  Ràjendralàla  Mitra  traduit  : 
«Tiiis  instruction  will  be  for  the  defeat  of  the  Devas  and  Asuras.  » 

2.  C'est-à-dire  le  corps.  Dehamâtram  evcitmd  pitrokta  iti  tasmâd  âtmaiva 
deha  iha  loke  mahaijyuh  piijaniyah.  Çank. 

3.  Bhikshayd  yaiidhamâlyâniiâdilakshauayâ.  Çank. 

4.  Alamkdrddikaranena  dhvajapatdkddikaranena.  Çank. 

5.  Relativement  à  la  manière  de  comprendre  l'àtman.  Bhayamsvâtma- 
grahananimitiam.  Ça7ik. 

G.  Çank.  explique  atra  par  «  asmixnç  châyâtmadarçane  dehùimadarçayie 
va  »  dans  la  vue  de  cet  âtman  qui  est  l'image,  ou  dans  la  vue  de  cet 
âtman  qui  est  le  corps. 
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donnerai  de  nouvelles  explications  sur  l'âtman.  Séjourne  ici 
encore  trente-deux  ans.  >->  Indra  y  séjourna  encore  trente-deux 
ans.  (Puis)  Prajâpati  lui  dit  :  —  «  Cette  (e.ssence)  qui  est  exal- 
tée* dans  le  sommeil  (ou  dans  le  rêve)  est  l'âtman.  »  Il  ajouta  : 
«  C'est  Brahma  (l'être)  immortel  et  sans  crainte.  »  (Alors)  Indra 
s'en  alla  le  cœur  apaisé  ;  mais  avant  d'arriver  auprès  des  Devas 
il  éprouva  une  inquiétude  (en  pensant)  :  —  «  Bien  que  cette 
(essence  qui  goûte  des  jouissances  dans  le  rêve)  ne  devienne  pas 
aveugle  quand  le  corps  est  aveugle,  estropiée  quand  le  corps  est 
estropié,  défectueuse  quand  le  corps  a  des  défauts  ;  qu'elle  ne 
soit  pas  frappée  quand  le  corps  est  frappé,  qu'elle  ne  soit  pas 
estropiée  quand  il  est  estropié  ;  cependant,  elle  est  en  quelque 
sorte  frappée,  elle  est  en  quelque  sorte  dépouillée,  elle  connaît  en 
quelque  sorte  la  peine,  elle  pleure  en  quelque  sorte.  Je  ne  vois 
rien  là  d'avantageux.  » 

«  (Alors  Indra)  ayant  entre  les  mains  le  combustible  pour  le 
sacrifice,  revint  auprès  de  Prajâpati  qui  lui  dit  :  —  «  0  Magha- 
van,  tu  t'en  étais  allé  le  cœur  apaisé,  quel  désir  te  ramène?» 
Indra  lui  répondit  :  —  «  0  vénérable,  bien  que  cette  (essence 
qui  goûte  des  jouissances  dans  le  rêve)  ne  devienne  pas  aveugle 
quand  le  corps  est  aveugle,  estropiée  quand  le  corps  est  estropié, 
défectueuse  quand  le  corps  est  défectueux;  qu'elle  ne  soit 
pas  frappée  quand  le  corps  est  frappé,  qu'elle  ne  soit  pas  estro- 
piée quand  il  est  estropié;  cependant,  elle  est  en  quelque  sorte 
frappée,  elle  est  en  quelque  sorte  dépouillée,  elle  connaît  en 
quelque  sorte  la  peine,  elle  pleure  en  quelque  sorte.  Je  ne  vois 
rien  là  d'avantageux.  »  —  «  C'est  vrai,  Ô  Magbavan,  »  répondit 
Prajâpati;  «je  te  donnerai  de  nouvelles  explications  sur  l'âtman, 
mais  séjourne  encore  ici  trente-deux  ans.  »  Indra  y  séjourna 
encore  trente-deux  ans.  (Puis)  Prajâpati  lui  dit  :  —  «  Cette 
(essence)  qui,  dans  l'état  de  sommeil,  est  concentrée  (et  par 
conséquent  sans  perceptions),  jouit  d'une  quiétude  parfaite 
et  n'a  conscience  d'aucun  rêve,  est  l'âtman  ;  c'est  Brahma  (l'être) 
immortel  et  sans  crainte.  »  Indra  s'en  alla  le  cœur  apaisé,  mais 
avant  d'arriver  auprès  des  Devas,  il  éprouva  une  inquiétude  (en 
pensant)  : 

—  «  Cette   (essence  plongée  dans  le  profond  sommeil)   ne 
connaît  pas  alors  l'âtman  (ou  soi-même,   elle  n'a  plus  cons- 


1.  C'est-à-dire  qui  goûte  dans  des  rêves  agréables  les  jouissances 
diverses  qui  lui  sont  propres.  Yah  svaptie  mahiijamânah  stryâdibliih 
pûjyamânaç  caraty  anekavidhân  svaprabhogdn  anubliavadltj  arthah.  Ça/ik. 
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cience  de  son  existence)  en  disant,  «  c'est  moi  »,  ni  les  (autres) 
êtres;  elle  est  au  pouvoir  de  la  mort.  Je  ne  vois  rien  là  d'avan- 
tageux. » 

«  (Alors  Indra)  Ryani  entre  les  mains  le  combustible  pour  le 
sacrifice,  revint  auprès  de  Prajàpati  qui  lui  dit  :  —  «  0  Magha- 
van,  tu  t'en  étais  allé  le  cœur  apaisé,  quel  désir  te  ramène  ?  »  Indra 
lui  répondit  :  —  «  0  vénérable,  cette  (essence  plongée  dans  le 
profond  sommeil)  ne  connaît  pas  alors  Tàtman  en  disant,  «  c'est 
moi  »,  ni  les  (autres)  êtres  ;  elle  est  au  pouvoir  de  la  mort.  Je  ne 
vois  rien  là  d'avantageux.  » 

—  «  C'est  vrai,  ô  Maghavan,  »  dit  Prajàpati;  «je  te  donnerai 
de  nouvelles  explications  sur  l'àtman,  et  je  n'aurai  plus  rien  à  te 
dire.  Séjourne  encore  ici  cinq  ans.  »  Indra  y  séjourna  encore  cinq 
ans,  ce  qui  fit  (en  tout)  cent  et  un  ans.  C'est  pourquoi  l'on  dit 
que  Maghavan  passa  cent  et  un  ans  auprès  de  Prajàpati  en 
qualité  de  bralimacàrin.  (Alors)  Prajàpati  lui  dit  : 

«  —  0  Maghavan,  ce  corps  est  mortel  ;  il  est  soumis  à  la  mort. 
Il  est  le  séjour  de  cet  âtman  immortel  et  sans  corps.  L'àtman 
uni  au  corps  est  sujet  au  plaisir  et  à  la  peine  ;  tant  qu'il  est  uni 
au  corps  il  ne  peut  se  soustraire  au  plaisir  et  à  la  peine,  mais 
quand  il  est  séparé  du  corps,  le  plaisir  et  la  peine  ne  le  touchent 
plus. 

«  Le  vent  est  sans  corps,  le  nuage,  l'éclair,  le  tonnerre,  toutes 
ces  choses  sont  sans  corps.  De  même  que  ces  phénomènes  sur- 
gissant du  sein  de  cet  éther  (que  nous  voyons),  se  revêtent  de 
tout  leur  éclat  et  se  manifestent  sous  la  forme  qui  leur  est 
propre  ; 

«  De  même,  le  samprasâda^  surgissant  de  ce  corps  revêt  tout 
son  éclat  et  se  manifeste  sous  la  forme  qui  lui  est  propre.  Il  est 
l'homme  (ou  le  purusha)  suprême.  Il  se  promène  en  ce  monde, 
mangeant,  jouant,  se  donnant  du  plaisir -avec  les  femmes,  les 

1.  C'est-à-dire  l'àme  dans  l'état  de  profond  sommeil.  L'idée  générale 
du  reste  est  obscure.  Cependant  il  faut  entendre,  ce  semble,  que  l'âme 
reste  sensible  même  quand  elle  s'abstrait,  pour  ainsi  dire,  des  organes 
matériels.  Cette  théorie  sert  de  réponse  à  l'objection  d'Indra  que  l'àtman 
tel  que  Prajàpati  vient  de  le  définir  est  inconscient  et  mort  en  quel- 
que sorte.  —  Comp.  Brh.  âr.  Up.,  4,  3,  1-20. 

2.  Enespritseulement, d'après  Çank.  Kiacin  manomâtraihsam.}ialpôdeva 
samutthitair  brâhmalaukikair  va  kridan  stnjûdibhî  ramamuiaç  ca  mana- 
saiva.  Et  encore  ne  voit-on  pas  bien  comment  cela  se  concilie  avec  ce 
qui  vient  d'être  dit,  que  le  plaisir  et  la  peine  ne  touchent  plus  l'àtman  ;  à 
moins  pourtant  d'entendre  que  les  perceptions  de  l'âme  sont  désormais 
tout  intellectuelles  ot  ne  doivent  plus  rien  à  l'intermédiaire  des  organes. 
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équipages  ou  ses  parents,  sans  se  soucier  de  ce  corps  qui  est  un 
appendice.  Le  pràiia  est  attelé  à  ce  corps  comme  une  béte  de 
somme  est  attelée  à  un  char. 

«Là  où  se  trouve  la  place  (le  vide,  l'orbite)  est  la  vue  ;  il  y  a 
le  purusha  qui  est  dans  l'œil  et  c'est  avec  la  vue  qu'on  le  distingue 
(Çank).  L'essence  qui  a  conscience  de  cette  idée  :  «  je  veux 
sentir,  »  est  l'àtman;  c'est  avec  l'odorat  qu'il  sent.  L'essence 
qui  a  conscience  de  cette  idée  :  «  je  veux  parler  »  est  l'âtman  ; 
c'est  avec  la  voix  qu'il  parle.  L'essence  qui  a  conscience  de  cette 
idée  :  «je  veux  entendre  »  est  l'àtman;  c'est  avec  l'ouïe  qu'il  entend. 

«  L'essence  qui  a  conscience  de  cette  idée  :  «  je  veux  penser  » 
est  l'âtman.  Le  manas  est  son  œil  divine  Parcetœildivinquiest 
le  manas,  l'àtman  prend  plaisir  à  voir  tousles  objetsdeses  désirs. 

«  Les  Devas  qui  sont  dans  le  monde  de  Brahma  adorent  cet 
atmàn  ;  ils  ont  obtenu  pour  cette  raison  tous  les  mondes  et  tous 
les  objets  de  leurs  désirs.  Celui-là  obtient  tous  les  mondes  et  tous 
les  objets  de  ses  désirs  qui  l'aj'ant  cherché  acquiert  la  notion  de 
l'àtman.  »  Ainsi  parla  Prajàpati.  » 

Ce  passage,  où  nous  vojons  le  mot  âtman  appliqué  soit  au  moi 
individuel  en  union  étroite  avec  la  matière,  soit  au  moi  univer- 
sel dégagé  d'une  manière  plus  ou  moins  complète  des  liens  phy- 
siques qui  l'attachent  aux  organismes  grossiers,  nous  offre  aussi, 
comme  on  le  voit,  une  vue  d'ensemble,  un  résumé  à  peu  près 
complet  de  la  doctrine  à  l'époque  des  anciennes  Upanishads  ;  et 
nous  pouvons  remarquer  dès  à  présent  que,  contrairement  à* ce 
que  nous  verrons  ailleurs,  l'àtman  ou  Brahma  est  donné  ici 
comme  tout  à  fait  distinct  de  la  matière,  dont  il  n'est  du  reste 
question  qu'indirectement  et  seulement  pour  indiquer  cette  dis- 
tinction. Quant  à  l'origine  de  la  matière  elle-même,  à  ses  quali- 
tés, à  sa  véritable  nature,  à  la  relation  qui  la  rattache  à  l'àtman, 
tout  cela  est  passé  sous  silence.  Le  but  principal  du  morceau  est 
donc  d'établir  la  spiritualité  et  l'unité  de  l'être  conscient  appelé 
àtman  sous  les  divers  modes  par  lesquels  il  se  manifeste,  ainsi 
que  la  nécessité  d'en  posséder  la  véritable  notion  et  de  s'identi- 
fier à  lui  par  ce  moyen  pour  participer  au  bonheur  extatique 
qu'il  trouve  à  se  connaître  soi-même.  Nous  avons  aussi, 
remarquons-le  en  passant,  des  données  sur  les  différents  stages 
de  l'àtman  au  sein  de  la  matière  dont  nous  aurons  à  faire 
notre  profit  dans  le  chapitre  où  cette  question  sera  étudiée 
spécialement. 

1.  Daivam  aprâkrtam  itarendriyair  asâdhâranam.  Çank. 
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Dans  la  Brh.  âr.   Up.  (2,  4,  5-6)  le   double  sens  du  mot 
âtman  sert  encore  de  moyen  de  démonstration  et  d'apologie. 

Sa  hovâca  na  va  are  patyuh  Mmaya  patih  priyo  bha- 
vaty  âtmanas  tu  kâmâya  patih  priyo  bhavati  na  va  are 
jâyâyah  kâmâya  jâyâ  priyâ  bhavaty  âtmanas  tu  kâmâya 
jâyâpriyâ  bhavati  na  va  are  putrânâyn  kâmâya  putrâh 
priyâ  bhavanty  âtraanas  tu  kâmâya  putrâh priyâbhar anti 
na  va  are  vittasya  kâmâya  vittam  priyam  bhavaty  âtma- 
nas tu  kâmâya  vittam  priyam  bhavati  na  va  are  brahma- 
nah  kâmâya  brahma  priyayn  bhavaty  âtmanas  tu  kâmâya 
brahma  priyam  bhavati  na  va  are  kshatrasya  kâmâya 
kshatrani  priyayn  bhavaty  âtmanas  tu  kâmâya  kshatram 
priyayn  bhavati  7ia  va  are  lokânârri  kâmâya  lokâh  priyâ 
bhavanty  âtmunas  tu  kâmâya  lokâh  priyâ  bhavanti  na  va 
are  devânâm  kâmâya  devâh  priyâ  bhavanty  âtmanas  tu 
kâmâya  devâh  priyâ  bhavanti  na  va  are  bhûtânâm  kâmâya 
bhûtâni  priyâni  bhavanty  âtmanas  tu  kâmâya  bhûtâni 
priyâni  bhavanti  na  va  are  sarvasya  kâmâya  sarvam 
priyarYi  bhavaty  âtmanas  tu  kâmâya  sarvani  priyam  bha- 
vaty âtmâ  va  are  drashtavyah  çrotavyo  mantavyo  nidi- 
dhyâsitavyo  maitreyâtmano  va  are  darçanena  çravanena 
matyâ  vijnânenedayn  sarvam  viditam. 

Brahma  tam  parâdâd  yo'  nyatrâtmano  brahma  veda 
kshatram  tam  parâdâd  yo  nyatrâtmanah  kshatram  veda 
lokâs  tamparâdur  yo'  nyatrâtmano  lokân  veda  devâs  tam 
parâdur  yo'  nyatrâtmano  devân  veda  bhûtâni  tam  para- 
dur  yo'  nyatrâtmano  bhûtâni  veda  sarvam  tam  parâdâd  y o' 
nyatrâtmanah  sarvam  vededambrahmedam  kshatram  ime 
lokâ  ime  devâ  imâni  bhûtanîdam  sarvam  y  ad  ayam  âtmâ. 

«Il(YajnàvaIkya)dit  :  —  «Ce n'est  pas  pour  l'amour  du  mari 
que  le  mari  est  cher,  mais  il  est  cher  pour  l'amour  de  Fâtman  ^  (ou 
de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas  pour  l'amour  de  l'épouse  que  l'épouse 
est  chère,  mais  elle  est  chère  pour  l'amour  de  l'àtman  (ou  de  soi- 
même);  ce  n'est  pas  pour  l'amour  des  fils  que  les  fils  sont  chers, 
mais  ils  sont  chers  pour  l'amour  de  l'àtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce 
n'est  pas  pour  l'amour  de  la  richesse  que  la  richesse  est  chère, 
mais  elle  est  chère  pour  l'amour  de  l'àtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce 
n'est  pas  pour  l'amour  de  Brahma^  que  le  Brahma  est  cher,  mais 

1.  Çank.  ne  voit  ici  que  l'àtman  universel,  mais  il  me  paraît  évident 
qu'il  y  a  au  moins  allusion  à  l'àtman  individuel  et  que  cette  allusion  est 
le  lien  logique  qui  rattache  ensemble  les  deux  parties  de  ce  morceau. 

2.  La  caste  sacerdotale.  Brâhmawajôtih.  Cank. 
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il  est  cher  pour  Tamour  de  Tâtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est 
pas  pour  Famour  de  Kshatra  ^  que  le  Kshatra  est  cher,  mais  il  est 
cher  pour  l'amour  de  l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas 
pour  l'amour  des  mondes  que  les  mondes  sont  chers,  mais  ils  sont 
chers  pour  l'amour  de  l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas 
pour  l'amour  des  dieux  que  les  dieux  sont  chers,  mais  pour  l'amour 
de  l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas  pour  l'amour  des  êtres 
que  les  êtres  sont  chers,  mais  ils  sont  chers  pour  l'amour  de 
l'âtman  (ou  de  soi-même)  ;  ce  n'est  pas  pour  l'amour  de  l'univers 
que  l'univers  est  cher,  mais  il  est  cher  pour  l'amour  de  l'âtman 
(ou  de  soi-même).  L'âtman  doit  être  l'objet  de  la  vue,  de  Touïe, 
de  la  pensée,  de  la  méditation.  En  voyant  l'âtman,  b  Maitrejî,  en 
l'entendant,  en  le  pensant,  en  le  connaisvsant,  on  connaît  l'univers. 

«  Le  Brahma  rejetterait  comme  étranger  celui  qui  considérerait 
le  Brahma  comme  autre  que  l'âtman  ^;  le  Kshatra  rejetterait 
comme  étranger  celui  qui  considérerait  le  Kshatra  comme  autre 
que  l'âtman  ;  les  mondes  rejetteraient  comme  étranger  celui  qui 
considérerait  les  mondes  comme  autres  que  l'âtman  ;  les  dieux 
rejetteraient  comme  étranger  celui  qui  considérerait  les  dieux 
comme  autres  que  l'âtman  ;  les  êtres  rejetteraient  comme  étran- 
ger celui  qui  considérerait  les  êtres  comme  autres  que  l'âtman  ; 
l'univers  rejetterait  comme  étranger  celui  qui  considérerait  l'uni- 
vers comme  autre  que  l'âtman.  L'âtman  est  ce  Brahma  ,  ce 
Kshatra,  ces  mondes,  ces  dieux,  ces  êtres,  cet  univers.  » 

Jusqu'ici  et  bien  que  l'âtman  soit  identifié  à  l'univers  (sarva) 
il  n'est  dépeint  que  sous  des  traits  qui  semblent  en  exclure  toute 
communauté  d'essence  avec  la  matière.  C'est  une  contradiction 
qui  se  retrouve  sans  cesse  dans  les  anciennes  Upanishads  et  qui 
ne  disparut  complètement  que  du  jour  où  l'antique  doctrine  se 
divisa  en  deux  systèmes  distincts  dont  l'un,  le  Vedànta  conclut 
au  panthéisme  spirituahste  ou  à  l'unité  de  l'être  sous  une  nature 
immatérielle  et  par  conséquent  à  la  non-réalité  objective  de  la 
matière,  tandis  que  l'autre,  le  Sâmkhya,  admet  la  coexistence  de 
deux  principes,  l'esprit  et  la  matière.  Mais  antérieurement  à 
cette  distinction  les  idées  flottaient  entre  les  deux  conceptions, 
et  l'âtman  était  considéré  dans  les  anciennes  Upanishads  tantôt 
comme  indépendant  de  la  matière  et  tantôt  comme  comprenant 
dans  son  essence  la  nature  entière  sous  ses  modalités  diverses. 
C'est  un  double  point  de  vue  dont  nous  avons  à  tenir  compte 


1.  La  caste  guerrière. 

2.  C'est-à-dire,  que  son  propre  àtman,  que  lui-même. 
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pour  apporter  un  peu  d'ordre  et  de  clarté  dans  l'exposé  des  attri- 
buts de  l'àtman  tels  qu'ils  résultent  des  textes  ;  et  nous  allons, 
par  conséquent,  essayer  de  grouper  chaque  ordre  d'idées  en  com- 
mençant par  les  passages  qui  concernent  plus  spécialement  la 
conception  purement  spiritualiste  de  l'àtman. 

Dans  le  dialogue  entre  Gârgya,  fils  de  Balâkâ,  et  Ajâtaçatru, 
roi  de  Kâçi,  que  nous  avons  déjà  eu  occasion  de  citer  et  qui 
forme  le  premier  brâhmana  du  deuxième  adhyâya  de  la  Brh. 
âr.  Up.,  Brahma  est  tour  à  tour  désigné  comme  le  purusha  qui 
est  dans  le  soleil  {âditya),  dans  la  lune  (candra),  dans  l'éclair 
(vidyut),  dans  l'éther  (okâça),  dans  l'air  {vâyu),  dans  le  feu 
(agni),  dans  les  eaux  {âpas),  dans  le  miroir  {âdarça)  ;  comme 
celui  qui  suit  le  bruit  {yam  tayn  paçchâc  chahdo'  nûdeti); 
comme  le  purusha  qui  est  dans  les  points  cardinaux  {diçah), 
comme  le  purusha  qui  est  l'ombre  (châyâmaya)  et  comme 
celui  qui  est  dans  Vâtman. 

Ainsi  qu'on  le  voit,  Brahma,  d'après  ce  passage,  semble  dis- 
tinct des  catégories  matérielles  auxquelles  il  est  uni.  Quant  à  la 
désignation  de  purusha  qu'il  reçoit,  elle  paraît  s'appliquer  dans 
les  anciennes  Upanishads  surtout  à  l'âme  suprême  identifiée  au 
génie  qui  gouverne  les  éléments  et  les  corps  célestes,  soit  par 
réminiscence  de  rh}mne  au  purusha,  soit  par  l'effet  d'un  anthro- 
pomorphisme conscient  en  quelque  sorte  et  fondé  sur  l'idée  que 
l'homme  est  le  microscome,  soit  enfin  par  suite  de  l'observation 
du  phénomène  de  l'ombre  auquel  on  attachait  une  cause  et  un 
sens  mystiques.  Il  paraît  évident  que  les  auteurs  des  Upanishads 
croyaient  voir,  dans  l'ombre  proprement  dite,  ainsi  que  dans  les 
figures  qui  se  reflètent  sur  l'œil,  sur  un  miroir,  dans  l'eau,  etc., 
cette  image  de  l'homme  qui  le  suit  partout,  l'àtman  incorporel 
dont  ils  s'efforçaient,  par  la  spéculation,  de  pénétrer  et  de  définir 
la  nature.  Non-seulement  cette  explication  semble  autorisée  par 
des  textes  tels  que  celui  qui  vient  d'être  cité  et  le  passage  de  la 
ChÔMd.  JJp.  qui  précède,  mais  elle  rend  compte  des  expressions 
si  fréquentes,  «  le  purusha  qui  est  dans  l'œil  »,  et,  par  extension, 
«  le  purusha  qui  est  dans  le  soleil  »,  le  soleil  étant,  comme  nous 
le  verrons,  considéré  dans  les  Upanishads  comme  la  source  ou 
le  centre  d'émission  et  de  retour  de  la  faculté  visuelle  en  général, 
comme  Brahma  ou  l'àtman  absolu  est  le  centre  d'émission  et  de 
retour  des  âmes  individuelles. 

Le  passage  suivant  (Brh.  àr.  Up.,  3,  4,  1-2)  contient  encore 
une  déclaration  expresse  en  faveur  de  la  conception  spiritualiste 
de  l'àtman  : 
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Atha  hainam  ushastaç  çàkràyanah  papraccha  yctjnaval- 
kyeti  hovàca  yat  sùkshàd  brahma  ya  àimnà  sartàntaras 
iam  me  vyâcakshva  ity  esha  ta  àtmâ  sarvântarah  katamo 
yâjnavalkya  sarvântaro  yah  prânena  prâniti  sa  ta  âtniâ 
sarvântaro  yo'  pânenâpâniti  sa  ta  àtmà  sarvântaro  yo 
vyânena  vyâniti  sa  ta  àtmà  sarvântaro  ya  udÔMenodàniti 
sa  ta  àtmâ  sarvântara  esha  ta  àtmà  sarvântarah. 

Sa  hovàcoshastaç  câkràyano  yathâ  vihrûyâd  asau  gaur 
asàv  açva  ity  evam  evaitad  vyapadishtam  bhavati  yad  eca 
sàkshâd  aparokshàd  brahma  ya  àtmà  sarvântaras  tant  rae 
vyàcakshvety  esha  ta  àtmâ  sarvântarah  katamo  yâjna- 
valkya sarvântarah^  na  drshter  drashtâram  pacyer  na 
çruteh  çrotàram  çrnuyât  na  mater  mantâram  manvîthâ 
na  vijnâtâram  vijânîyâh,  esha  ta  àtmâ  sarvântaro'  to'  nyad 
àrttam  tato  hoshastaç  câkrâyana  upararâma. 

<'  Puis,  Ushasta  Câkrâyana  lui  posa  cette  question  :  —  «  0 
Yâjnavalkya  »,  dit-il,  «  apprends-moi  quelestle  Brahma  présent 
et  non  cachés  l'âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses?  »  — 
«  C'est  ton  âtman  (répondit  Yâjnavalkya)  qui  est  au-dedans  de 
toutes  choses.  »  —  «  Lequel  (reprit-il),  ô  Yâjnavalkya,  est  au- 
dedans  de  toutes  choses?  »  —  «  Celui  qui  respire  par  le  prâna  est 
ton  âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses;  celui  qui  circule 
(dans  le  corps  sous  la  forme  d'esprit  vital)  de  haut  en  bas  par 
l'apâna  est  ton  âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses  ;  celui 
qui  circule  en  sens  divers  par  le  vyàna  est  ton  âtman  qui  est  au- 
dedans  de  toutes  choses  ;  celui  qui  circule  de  bas  en  haut  par 
l'udâna  est  ton  âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses.  » 

«  Ushasta  Câkrâyana  lui  dit  alors  :  —  «  Tu  m'as  désigné  ce 
(Brahma)  comme  on  désignerait  «  cette  vache,  ce  cheval  là-bas  » 
(une  vache,  un  cheval  éloignés),  mais  ce  Brahma  présent  et  non 
caché,  l'âtman  qui  est  au-dedans  de  toutes  choses,  dis-moi  quel 
il  est  ?»  —  «  C'est  ton  âtman  (répondit  Yâjnavalkya)  qui  est 
au-dedans  de  toutes  choses.  »  —  <  Lequel  (reprit-il),  o  Yâjna- 
valkya, est  au-dedans  de  toutes  choses?  »  —  «  Tu  ne  peux  pas 
voir  l'agent  de  la  vue  ;  tu  ne  peux  pas  entendre  l'agent  de  l'ouïe  ; 
tu  ne  peux  pas  penser  l'agent  de  la  pensée;  tu  ne  peux  connaître 
l'agent  de  la  connaissance.  Celui-là  est  ton  âtman  qui  est  au- 


1.  Çank.  explique  sâkshât  par  avyavahitam  kenacid  drashtuh  «  que  rien 
ne  dérobe  à  la  vue  de  celui  qui  le  contemple  »  et  aparokshdt  par  agau- 
na7n  «  sans  qualités  ». 
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dedans  de  toutes  choses.  Ce  qui  est  autre  que  lui  est  misérable ^» 
Alors  Ushasta  Gâkrâyana  cessa  (de  parler).  » 

Des  idées  analogues  sont  exprimées  {Brh.  âr.  Up.,  3,  7, 
1-23)  :  . 

Uddâlaka  Aruneya  demande  à  Yâjîiavalkya  s'il  connaît  : 

Tat  sûtram  yenàyam  ca  lokah  paraç  ca  lokah  sarvâni 
ca  bhûtâni  sanidy^hdhâni  hhavanti. 

Tarn  antaryâminam  ya  hnam  ca  lokam  param  ca  lokam 
sarvâni  ca  bhûtâni  yo'  7itaro  yamayati. 

C'est-à-dire  : 

«  Ce  fil  par  lequel  ce  monde  et  l'autre  et  tous  les  êtres  sont 
rattachés  ensemble. 

«  Ce  régisseur  interne  qui  régit  intérieurement  ce  monde-ci  et 
l'autre  ainsi  que  tous  les  êtres.  » 

Yâjîiavalkya  répond  : 

Vàyur  vai  gautama  tat  sûtram  vâyunâ  "cai  gautama 
sûtrenâyam  ca  lokah  paraç  ca  lokah  sarvâni  ca  bhûtâni 
saradrbdhâni  bhavanti  tasmâd  vai  gautama  purusham 
prêtant  âhur  vyasramsishatâsyângânîti  vâyunâ  hi  gautama 
sûtrena  samdrbdhâni  bhavantîti. 

«  L'air,  ô  Gautama ^  est  ce  fil;  c'est  Tair,  ô  Gautama,  qui  est 
le  fil  par  lequel  ce  monde-ci  et  l'autre  ainsi  que  tous  les  êtres 
sont  rattachés  ensemble.  C'est  pour  cela,  ô  Gautama,  qu'on  dit 
d'un  homme  mort  que  ses  membres  sont  relâchés,  car  Tair,  ô 
Gautama,  est  le  fil  qui  les  reliait^.  » 

Uddâlaka,  satisfait  sur  le  premier  point,  insiste  pour  obtenir 
réponse  à  la  seconde  question  qu'il  a  posée,  et  Yâjîiavalkya  le 
contente  en  ces  termes  : 

Yah  prthivyâm  tishthan  prthivyâ  antaro  yam  prthivî  na 
veda  yasya  prthivî  çarîram  yahprthivîm  antaro  yamayaty 
esha  ta  âtmântaryâmy  amrtah. 

«  Celui  qui  résidant  dans  la  terre  est  à  l'intérieur  de  la  terre, 
que  la  terre  ne  connaît  pas,  dont  la  terre  est  le  corps,  qui  régit 
intérieurement  la  terre,  celui-là  est  ton  âtman,  le  régisseur 
interne,  l'immortel.  » 


1.  Çank.  explique  drttam  par  kdrijam  va  çarîram  karandtmakam  va. 
«  L'effet  ou  le  corps  consistant  dans  les  organes.  » 

2.  C'est-à-dire,  descendant  de  Gotama. 

3.  Remarquons  cette  méthode  constante  des  anciennes  Upanishads  qui 
consiste  à  appuyer  les  théories  d'un  ordre  plus  ou  moins  transcendant 
sur  des  observations  physiques  ou  physiologiques  et  parfois  psycholo- 
giques du  domaine  de  l'expérience. 
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Yâjnavalkya  fait  ensuite  figurer  tour  à  tour  dans  la  même  for- 
mule le  groupe  des  entités  élémentaires  et  physiques  divinisées  qui 
porte  dans  les  Upanishads  le  nom  d'adhidaivata  *  :  ce  sont  les  eaux 
(âpah),\eîe\i(agni),  l'atmosphère  (antariksha),  l'air  (vàyu), 
le  ciel  {dyauh),  le  soleil  (âditya),  les  points  cardinaux  {dicah), 
la  lune  et  les  étoiles  (candratârakain) ,  l'éther  {àkaça),  l'obs- 
curité {tamah)  et  la  lumière  {tejah).  Puis  il  passe  à  Vadhihhûta 
ou  à  la  série  qui  comprend  les  êtres  en  général  iphûtanï)  ;  et 
enfin  à  Vadhyàtma  où  sont  réunis  le  souffle  vital  (prâna),  la 
voix  (vâc),  la  vue  (cakshuh),  l'ouïe  (çrotra),  l'organe  de  la 
pensée  {manah),  le  tact  (tvac)^  le  discernement  (vijnâna)  et  la 
semence  (retah) . 

Il  ajoute  en  forme  de  conclusion  : 

Adrshlo  drashtâçrutah  çrotâmato  mantâvijnâto  vijnâtâ 
nânyato'  sti  drashtâ  nânyato'  sti  çrotà  nânyato'  sti  mantâ 
nânyato'  sti  vijnâtaisha  ta  âtmântaryàmy  amrto'  to'  nyad 
ârttam. 

«  Il  n'est  pas  vu,  il  voit;  il  n'est  pas  entendu,  il  entend;  il 
n'est  pas  pensé,  il  pense;  il  n'est  pas  connu,  il  connaît.  Nul  autre 
que  lui  ne  voit,  nul  autre  que  lui  n'entend,  nul  autre  que  lui  ne 
pense,  nul  autre  que  lui  ne  connaît.  Il  est  ton  âtman,  le  régisseur 
interne,  l'immortel.  Ce  qui  diffère  de  lui  est  misérable ^  » 

Dans  le  brâhmana  suivant  (5r/i.  âr.  Up.,  3,  8,  9)  le  même 
Yâjnavalkya  semble  donner  à  Brahma  les  attributs  providentiels 
qui  se  rattachent  généralement  à  l'idée  de  Dieu  dans  les  systèmes 
monothéistes. 

Etasya  va  aksharasya praçâsane  gârgi  sûryâcandrama- 
sau  vidhrtait  tishthata  etasya  va  aksharasya  praçâsane 
gârgi  dyâvâprthivyau  vidhrte  tishthatah  etasya  va  aksha- 
rasya praçâsane  gârgi  nimeshâ  rauhûrtâ  ahorâtrâny  ar- 
dhamâsâ  mâsâ  rtavah  samvatsarâ  iti  vidhrtâs  tishthanty 
etasya  va  aksharasya  praçâsane  gârgi  prâcyo  nyâ  nadyah 
syandante  çvetebhyah  parvatebhyahpraticyo'  nyâ  yârayâm 
ca  diçam  anveti  etasya  va  aksharasya  praçâsane  gârgi 
dadato  manushyâh  praçamsanti  yajamânam  devà  darvim 
pitaro'  nvâyattâh. 

«  C'est  sous  l'empire  de  cet  (être)  immuable,  ô  Gârgî,  que  le 

1.  D'après  le  Bict.  St-Pét.  au  mot  adhidaiva ,  Vadhyàtma  estl'àme  en  tant 
qu'agent  d'une  action;  Vadhibûta  est  l'objet  sur  lequel  s'exerce  cette 
action  et  Vadhidaiva  ou  Vadhidaivata  est  la  divinité  qui  la  dirige. 

2.  Ce  dernier  paragraphe  est  reproduit  littéralement  Bvh.  dr.  Cp., 
3,  8,  11. 
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soleil  et  la  lune  gardent  leurs  lois  distinctes  ;  c'est  sous  l'empire 
de  cet  (être)  immuable,  ô  Gârgî,  que  le  ciel  et  la  terre  gardent 
leurs  lois  distinctes  ;  c'est  sous  l'empire  de  cet  (être)  immuable, 
ô  Gârgî;  que  les  minutes,  les  heures,  les  jours  et  les  nuits,  les 
quinzaines,  les  mois,  les  saisons  et  les  années  gardent  leurs  lois 
distinctes  ;  c'est  sous  J'empire  de  cet  (être)  immuable,  ô  Gârgî,  que 
les  rivières  coulent  des  montagnes  blanches  (de  neige),  les  unes 
à  l'orient,  les  autres  à  l'occident,  (chacune  d'elles)  suivant  sa 
direction  ;  c'est  sous  l'empire  de  cet  (être)  immuable,  ô  Gârgî,  que 
les  hommes  louent  ceux  qui  sont  libéraux,  que  les  dieux  s'atta- 
chent au  sacrifiant  et  les  pitris  à  la  cuillère  (qui  contient  l'obla- 
tion).  » 

La  définition  de  l'âtman  incorporé  ou  du  purusha  telle  qu'elle 
résulte  du  curieux  passage  {Brh.  âr.  Up.,  4,  3,  1-8)  qu'on  va 
lire  nous  fournit  un  nouvel  exemple  du  caractère  exclusivement 
spiritualiste  sous  lequel  il  paraît  maintes  fois  conçu  dans  les 
anciennes  Upanishads  sans  toutefois  que  la  réalité  de  la  matière 
y  soit  expressément  niée,  comme  il  arriva  plus  tard  quand  le 
védântisme  eut  atteint  tout  son  développement. 

Janakani  ha  raideham  yâjnavalhyo  jagâma  sa  mené 
na  vadishya  ity  atha  ha  yaj  janakaç  ca  vaideho  yâjnaval- 
kyaç  câgnihotre  samûdâte  tas?nai  ha  yâjnavalkyo  varam 
dadau  sa  ha  kâmapraçnam  eva  vavre  tam  hâsmai  dadau 
tam  samrâd  eva  pûrvam  papraccha. 

Yâjnavalkya  Mm  jyotir  ayam  purusha  iti  âdityajyotih 
samrâd  itihovâca  âdityenaiva  jyotishâste  palyayate  karma 
kurute  vipalyetîty  evayn  evaitad  yâjnavalkya. 

Astam  ita  âditye  yâjnavalkya  kim  jyotir  evâyarn purusha 
iti  candramâ  evâsya  jyotir  bhavatîti  candramasaivâyam 
jyotishâste  palyayate  karma  kurute  vipalyetîty  evam  evai- 
tad yâjnavalkya. 

Astàm  ita  âditye  yâjnavalkya  candramasy  astam  ite 
kim  jyotir  evâyarn  purusha  iti  agnir  evâsya  jyotir  bhava- 
tîti agninaivâyam  jyotishâste  palyayate  karma  kurute 
vipalyetîty  evam  evaitad  yâjnavalkya. 

Asta^n  ita  âditye  yâjnavalkya  candramasy  astam  ite 
çânté'  gnau  kim  jyotir  evâyarn  purusha  iti  vâg  evâsya  jyotir 
bhavatîti  vâcaivâyam  jyotishâste  palyayate  karma  kurute 
vipalyetîti  tasmâd  vai  samrâd  api  yatra  svah  pânir  na 
vinirjnâyate  tha  yatra  vâg  uccarayaty  upaiva  taira  nye- 
tîty  evam  evaitad  yâjnavalkya. 

Astam  ita  âditye  yâjnavalkya  candramasy  astamite  çânte 
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'gnau  çântàyâm  vâci  kimjyotir  evâyam  purushaity  âhnai- 
vâsya  jyotir  hhavatîty  âtmanaivâyam  jyotishâste  palyayate 
karma  kurute  vipalyetîti. 

Katama  âtmeti  yo'  yam  vijnânamayah  prâneshu  hrdy 
antarjyotih  purushah  sa  samânah  sann  ubhau  lokàv  anu 
samcarati  dhyâyativa  lelâyatîva  sa  hi  svapno  bhûtvemam 
lokam  ati  kramati  mrtyo  rûpâni. 

Sa  vàyam  purusho  jâyamânah  çarîram  abhisampadya- 
mânah  pâpmabhih  samsrjyate  sa  utkràraan  mriyamânah 
pàpmano  vijahâti. 

«  Yâjnavalkya  vint  auprès  de  Janaka,  roi  des  Videhas.  Il 
pensait  :  «  Je  ne  parlerai  pas.  >/  Mais  (autrefois)  Janaka,  roi 
des  Yidehas,  et  Yàjfiavalkja  avaient  conversé  ensemble  sur 
Tagnihotra^  et  Yâjnavalkya  avait  ofîert  (à  son  interlocuteur) 
une  faveur  à  choisir.  Janaka  demanda  à  lui  poser  une  question 
à  sa  guise.  Yâjnavalkya  y  ayant  consenti,  le  roi  l'interrogea 
d'abord  (en  ces  termes)  : 

«  —  Quelle  est  la  lumière  qui  constitue  ce  purusha%  ô  Yâjna- 
valkya? »  —  «  C'est  la  lumière  du  soleil,  ô  roi  des  rois,  répondit 
Yâjnavalkya,  car  c'est  à  l'aide  de  la  lumière  du  soleil  qu'il 
(l'homme)  s'assied,  se  promène,  fait  sa  besogne  et  revient  (au 
logis).  »  —  «  En  effet,  ô  Yâjnavalkya.  » 

—  «  Quand  le  soleil  est  couché,  quelle  est  la  lumière  qui 
constitue  ce  purusha,  ô  Yâjnavalkya?  »  —  «  La  lune  est  sa  lu- 
mière, car  c'est  à  l'aide  de  la  lumière  de  la  lune  qu'il  (l'homme) 
s'assied,  se  promène,  fait  sa  besogne  et  revient  (au  logis).  »  — 
«  En  effet,  ô  Yâjnavalkya.  » 

—  «  Quand  le  soleil  est  couché  ainsi  que  la  lune,  quelle  est  la 
lumière  qui  constitue  ce  purusha,  ô  Yâjnavalkya?  »  —  Le  feu 
est  sa  lumière,  car  c'est  à  l'aide  de  la  lumière  du  feu  qu'il 
(l'homme)  s'assied,  se  promène,  fait  sa  besogne  et  revient  (au 
logis).  »  —  «  En  effet,  ô  Yâjnavalkya.  » 

«  —  Quand  le  soleil  et  la  lune  sont  couchés  et  que  le  feu  est 
éteint,  quelle  est  la  lumière  qui  constitue  ce  purusha,  ô  Yâjna- 
valkya? »  —  «  La  voix  est  sa  lumière,  car  c'est  à  l'aide  de  la 
parole  comme  lumière  qu'il  (l'homme)  s'assied,  se  promène,  fait 
sa  besogne   et  revient  (au  logis) .    C'est  pour  cela ,   ô  roi  des 


1.  Voir  chap.  préliminaire,  p.  64. 

2.  Avec  jeu  de  mots  sur  le  double  sens  de  purusha,  désignant  l'homme 
et  l'âme  suprême. 
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rois,  que  (lorsque  le  ciel  est  si  obscur)  qu'on  ne  distingue  pas 
même  sa  propre  main  S  on  se  dirige  vers  le  lieu  où  l'on  entend 
parler.  »  —  «  En  effet,  ô  YâjnaYalkya.  » 

—  «  Quand  le  soleil  et  la  lune  sont  couchés,  que  le  feu  est 
éteint  et  que  la  voix  se  tait,  quelle  est  la  lumière  qui  constitue  ce 
purusha,  ô  Yâjîiavalkya  ?  »  —  «  L'âtman  est  sa  lumière,  car 
c'est  avec  l'àtman  comme  lumière  qu'il  s'assied,  se  promène,  fait 
sa  besogne  et  revient  (au  logis) .  » 

—  «  Quel  âtman  ?»  —  «  Cet  âtman  qui  parmi  les  prânas  con- 
siste en  discernement,  qui  réside  à  l'intérieur  du  cœur,  le  pu- 
rusha qui  est  lumière.  Restant  le  même^  il  passe  dans  les  deux 
mondes  (celui-ci  et  l'autre)  ;  il  pense  en  quelque  sorte,  il  se  meut 
en  quelque  sorte 3.  Devenant  le  rêve  (c'est-à-dire  l'éprouvant^)  il 
franchit  ce  monde,  (il  franchit)  les  formes  de  la  mort^. 

«  Quand  ce  purusha  naît,  il  s'unit  aux  maux  en  prenant  un 
corps;  quand  il  meurt  et  sort  de  ce  corps  (Çahk.),  il  abandonne 
les  maux.  » 

Ce  morceau  s'applique  plus  spécialement  à  l'âtman  individuel 
et  incorporé  et  je  ne  le  cite  en  ce  moment  que  pour  montrer  que 
les  idées  spiritualistes  avaient  pour  objet  l'âme  dans  ses  divers 
états.  Mais  le  passage  suivant  [Brh.  àr.  Up.,  4,  4.  18,  19,  20 
et  22),  où  l'unité  du  principe  intellectuel  sous  une  forme  supra- 
sensible  est  affirmée,  n'a  en  vue  que  l'âtman  suprême  : 

Prânasya  prànam  ut  a  cakshushaç  cakshur  ut  a  çrotrasya 
çrotram  manaso  ye  mano  viduh  te  nicikyur  brahma  purâ- 
nam  agryam. 

Manasaivânudrashtavyam  neha  nânàsti  kim  cana 
mrtyoJi  sa  'rnrtyum  àpnoti  y  a  iha  nâneva  paçyati. 

Ekadhaivànudrashtavyam  etad  apramayam  dhruvam 
vijarah  para  âkâçâd  aja  âtmâ  mahàn  druvah. 

Sa  va  esha  mahân  aja  âtmâ  yo'  yara  vijnânamayah 
prâneshu  y  a  esho'  ntarhrdaya  âkâças  tasmin  chete  sarva- 
sya  vaçî  sarvasyeçànah  sarvasyâdhipatih. 


1.  Gomp.  notre  expression  proverbiale  «  ne  pas  voir  son  doigt  devant 
l'œil.  » 

2.  D'après  Gank.,  qui  cite  à  l'appui  de  son  interprétation  le  texte  sui- 
vant :  tena  sarvena  samdno  buddhisdfndnyadvarena  sarvamaya  i(i,  il  fau- 
drait traduire  samdaah  par  «identique  (à  la  buddhi).  » 

3.  Mais  non  pas  réellement.  Na  tu  paramârthatah.  Çank. 

4.  Svapnavrttim  pratrpadyate.  Ça^ik. 

5.  Les  organes  qui  sont  des  efifets  :  kâryakarandny  evdsya  (mrtyor) 
rûpdai.  Ga?ikara. 
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«  Ceux  qui  savent  qu'il  est  le  prâna  du  prâna,  la  vue  de  la 
vue,  l'ouïe  de  l'ouïe,  le  manas  du  manas,  ceux-là  ont  reconnu 
Brahma,  (l'être)  antique  et  primordial. 

«  C'est  par  le  manas  seulement  qu'on  peut  le  percevoir,  car  il 
n'est  pas  en  lui  de  diversités  Celui  qui  voit  en  lui  de  la  diversité, 
passe  de  la  mort  dans  la  mort,  (c'est-à-dire,  n'est  jamais  dé- 
livré) . 

«  Il  ne  peut  être  perçu  que  d'une  seule  manière;  il  ne  peut 
être  prouvés  il  est  éternel;  il  est  sans  tache ^  il  est  l'âtman  su- 
périeur à  l'éther^  qui  n'a  point  eu  de  naissance,  qui  est  vaste  et 
éternel. 

«  Cet  âtman  vaste  et  qui  n'a  point  eu  de  naissance  est  l'être 
qui  parmi  les  prânas  consiste  en  discernement  ;  il  réside  dans 
l'éther  (ou  la  place)  qui  est  à  l'intérieur  du  cœur^;  il  est  l'arbitre 
de  l'univers,  le  seigneur  de  l'univers,  le  surintendant  suprême 
de  l'univers.  » 

J'ai  déjà  emprunté  à  la  Chând.  Up.,  qui  d'ailleurs  est  beau- 
coup moins  doctrinale  que  la  Brh.  âr.  ilp.,  un  morceau  dont 
l'importance  est  capitale  au  point  de  vue  de  la  notion  de  l'âtman. 
J'y  recueillerai  encore  comme  conforme  aux  idées  que  je  groupe 
actuellement,  le  refrain  des  sections  9-10  du  sixième  chapitre. 

Sa  ya  esho'  nimaitadâtmymn  idam  sarvani  tat  satyam 
sa  âtmâ  tat  tvam  asi  çvetaketuh. 

«  Cet  atome^  qui  est  l'essence  de  l'univers,  est  le  vrai;  c'est 
l'âtman  ;  tu  es  cela~,  ô  Cvetaketu.  » 


1.  Et  par  conséquent  rien  qui  présente  aux  sens  des  moyens  de  le 
distinguer. 

2.  Apramayam  aprameyam  sarvaikatvâd,  anyena  hy  anyat  pramiyate. 
Ça?ik. 

3.  Le  texte  édité  par  M.  Rôer  donne  vijara  «  qui  ne  vieillit  pas  »,  mais 
le  même  éditeur  traduit  comme  s'il  y  avait  virajah  «  sans  tache  »  ;  c'est 
aussi  la  leçon  que  Çank.  avait  sous  les  yeux. 

4.  C'est-à-dire  distinct,  subtil  ou  pénétrant  (formant  la  substance  de 
toute  chose).  Paro  vyatiriktah  sûkshmo  vyâpî  va.  Ça7ik. 

5.  Bien  que  cette  phrase  soit  identique  à  celle  que  nous  venons  de 
voir  Bïh.  âr.  Up.,  4,  3,  7,  et  qu'il  soit  bien  évident  que  l'une  est  la  re- 
production de  l'autre,  M.  Roer  traduit  prâneshii  la  première  fois  par 
«organes  »,  et  la  seconde  fois  par  «  créatures  vivantes  »,  comme  s'il  avait 
lu  prânishu. 

6.  Qui  est  l'être.  Sa  yah  saddkhya  esha  ukto'  nhnânubhdvo  jagato  mûlam. 
Çank. 

7.  No«s  avons  sans  doute  ici  un  des  plus  anciens  exemples  de  l'em- 
ploi de  la  formule  amphibologique  tat  imm  asi,  devenue  si  célèbre  dans 
le  vedântisme  postérieur. 
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Ainsi  que  le  fragment  suivant  {Chând.  Up.,  8-14,  1)  : 

âkâço  vai  nâma  nàmarûpayor  nirvahità  te  yad  antarâ 
tad  brahma  tad  amrtam  sa  âtmà. 

«  Ce  qu'on  appelle  éther^  a  manifesté^  le  nom  et  la  forme.  Ce 
qui  est  entre  l'un  et  l'autre  c'est  Brahma,  c'est  l'immortel,  c'est 
l'âtman.  » 

Quelquefois  la  spiritualité  de  Brahma  est  établie  par  des  asser- 
tions plus  précises  encore.  Les  auteurs  de  la  Brh.  âr.  Up.  le 
privent  de  toutes  les  qualités  qui  pourraient  laisser  place  à  des 
rapports  entre  lui  et  la  matière.  On  peut  dire  même  qu'ils  le  con- 
sidèrent déjà  comme  nirguna  ou  absolument  dépourvu  de  qua- 
lités. C'est  ainsi  que  nous  lisons  (3,  8,  8)  : 

Sa  hovâcaitad  vai  tad  aksharam  gârgi  hràhmanà  dbhiva- 
danty  asthûlani  ananv  ahrasvamadirgfiamalohitamqsne- 
ham  acchâyam  atamo  'vâyvam  nâkâçam  asangam  arasarn 
agand/iam  acakshushkam  açrotram  avâg  amand  tejaskam 
aprânam  amukham  amâtram  anantaram  avâhyam  na  tad 
açnâti  kim  cana  na  tad  açnâti  kaç  cana. 

«  Les  brahmanes ^  ô  Gârgî,  dit-il  (Yàjnavalkya),  l'appellent 
l'indestructible.  Il  n'est  ni  épais,  ni  subtil,  ni  court,  ni  long,  ni 
rouge,  ni  visqueux;  il  n'est  pas  l'ombre ^  il  n'est  pas  les  té- 
nèbres, il  n'est  pas  l'air,  il  n'est  pas  l'éther,  il  n'adhère  pas^  il 
n'a  pas  le  sens  du  goût^,  ni  celui  de  l'odorat,  ni  celui  de  la  vue, 
ni  celui  de  l'ouïe,  il  n'a  pas  de  voix,  pas  de  manas,  pas  d'éclat, 
pas  de  pràna,  pas  de  bouche,  pas  de  dimensions,  pas  de  dedans, 
pas  de  dehors  ;  il  n'absorbe  rien,  rien  ne  l'absorbe.  » 

Et  plus  loin,  3,  9,  26  (passage  qui  se  trouve  répété,  4,  3,  4)  : 

Sa  esha  neti  nety  àtmâgrhyo  na  hi  grhyate  'çiryo  na 
hi  çiryate  'sahgo  na  hi  sajjyate  'sito  na  vyatathe  na 
rishyati. 

«  Cet  âtman  qui  n'est  ni  ceci,  ni  cela,  est  insaisissable 
car  il  ne  peut  être  touché,    indivisible    car    il    ne    peut    être 

1.  C'est-à-dire  l'àtman,  parce  qu'il  est  sans  corps  et  subtil  comme 
l'éther.  dA;(îpo  vai  nâma  çruiishu  prasiddha  âimd  âkâça  ivâçariraivût  sûksli- 
maivdc  ca.  Çank. 

2.  Nirvahità  nirvodhâ  vyâkartâ.  Çank. 

3.  Ga?ik.  explique  brâhmanâh.  par  hrahmavidàh.  «  ceux  qui  connaissent 
Brahma.  » 

4.  Chdydyâ  apy  anyad  acchdyam.  Ça^ik. 

5.  Gomme  la  gomme.  Jatuvat.  Ça?ik. 

6.  Je  traduis  comme  possessifs  le  composé  arasa  et  les  suivants,  bien 
que  Ça^ikara  ne  me  donne  l'exemple  de  cette  interprétation  que  pour 
acakshushha  et  atejaska,  qui  contiennent  un  suffixe  dérivatif. 
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brisé,  indépendants  car  il  ne  peut  pas  entrer  en  contact  (avec 
quoi  que  ce  soit);  il  est  sans  liens ^,  il  ne  souffre  pas,  il  ne  périt 
pas.  » 

Lancés  sur  cette  voie  nos  théologiens  devaient  en  arriver  logi- 
quement à  concevoir  l'être  absolu  comme  n'ayant  plus  d'autre  at- 
tribut positif,  ou  plutôt  de  nature  propre,  qu'une  intelligence 
tout  idéale,  indépendante  de  la  perception,  sans  autre  objet  ni 
autre  ressort  qu'elle-même ,  permanente ,  solitaire  et  dans 
laquelle  s'évanouissent  les  manifestations  éphémères  de  la  cons- 
cience individuelle.  Nous  n'avons  donc  pas  à  nous  étonner  de 
trouver  ces  conclusions  exprimées  dans  le  passage  suivant 
{Brh.  âr,  Up.,  2,  4,  12-14),  qui  se  trouve  reproduit  à  peu  près 
textuellement  (4,  5,  13-15)  : 

Sa  yathâ  saiyidhavakhilya  udake  pràsta  udakam  evânu- 
vilîyeta  nâhâsyodgrahanâyeva  sycit  ;  yato  yatas  tv  âdadîta 
lavanam  evaivam  va  ara  idam  mahad  hhûtam  anantam 
apâram  vijnànaghana  eva  etebhyo  bhûtebyah  sarautthâya 
tâny  evânu  vinaçyati  napretya  samjnàstity  are  bravîmîti 
hovâca  yajnavalkyah. 

Sa  hovâca  maitreyy  atraiva  ma  hhagavàn  amûmuhan  na 
pretya  samjnâstîti  sa  hovâca  yâjnavalkyo  na  va  are  ham 
moham  hravîmy  alani  va  ara  idam  vijnânâya. 

Yatra  hi  dvaitam  iva  hhavati  tad  itara  itaram  paçyati 
tad  itara  itaram  jighrati  tad  itara  itaram  çrnoti  tad 
itara  itaram  abhivadati  tad  itara  itaram  manute  tad  itara 
itaram  vijânâti  yatra  va  asya  sarcam  âtmaivâhhût  tat 
kena  kam  jighret  tat  hena  kani  pacyet  tat  kena  kam 
çrnuyât  tat  kena  kam  abhivadet  tat  kena  kara  manvîta  tat 
kena  kam  vijâniyât,  yenedam  sarvam  vijânâti  tam  kena 
vijâniyât,  vijnâtâram  are  kena  vijânîyâd  iti. 

«  De  même  qu'un  morceau  de  sel  jeté  dans  l'eau  s'y  dissout  et  ne 
peut  plus  en  être  tiré^,  (car)  partout  (où  l'on  puiserait)  on  ne 
ramènerait  que  de  l'eau  salée  (et  non  pas  le  morceau  de  sel)  ;  de 
même  (l'âtman  individuel)  n'est  plus  que  ce  grand  être,  infini, 
immense,  il  n'est  plus  que  saturé  de  connaissance^  Naissant  de 

1.  Dict.  st.  Pet.—Qi\nk.  explique  asangah  par  amûrtah  «  sans  corps  >. 

2.  Asitah  abaddhah.  Çank. 

3.  Selon  Ça/ik.  il  faudrait  traduire  «  ne  peut  plus  y  être  perçu  ». 
Naivâsya  khilasijodgrahanâyoddhvtya  pûrvavad  grahandija  grahitum 
naiva  samarthah  kaç  cid  syât  suiiipuno^  pi.  Gauk. 

4.  Tel  me  paraît  être  le  vrai  sens  de  vijndnaghanah  que  je  rapporte 
au   sujet  sa.  Çankara  prenant  pour  sujet  idam  mahad  bhùtam  fait  de 
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ces  êtres,  il  périt  quand  ils  périssent.  Après  la  mort,  la  cons- 
cience^ n'est  plus;  voilà  ce  que  je  prétends.  »  Ainsi  parla  Yàjfia- 
valkya. 

«  Maitreyî  lui  dit  :  —  «  Tu  m'as  troublée,  o  vénérable,  en  disant 
qu'après  la  mort  la  conscience  n'est  plus  ^  »  Yâjiiavalkya  répon- 
dit :  —  «  Je  n'ai  rien  dit  là  qui  puisse  te  troubler.  Cet  (être)  est 
capable  de  connaître  3. 

«  Là  où  il  y  a  comme  dualité  (où  l'âtman  individuel  se  croit 
distinct,  tandis  qu'il  est  en  réalité  essentiellement  identique  à 
l'âtman  suprême)  l'un  voit  l'autre  (c'est-à-dire  qu'il  y  a  sujet  et 
objet,  par  suite  de  la  distinction  apparente  de  ce  qui  est  réelle- 
ment un),  l'un  sent  l'autre,  l'un  entend  l'autre,  l'un  parle  à 
l'autre,  l'un  pense  l'autre,  l'un  connaît  l'autre.  Mais  celui  pour 
lequel  tout  n'est  que  l'âtman  (ou  lui-même)  comment  pourrait-il 
sentir  quoi  que  ce  soit?  comment  pourrait-il  voir  quoi  que  ce  soit? 
Gomment  pourrait-il  entendre  quoi  que  ce  soit?  Comment  pour- 
rait-il parler  à  qui  que  ce  soit?  Comment  pourrait-il  penser  qui 
que  ce  soit?  Comment  pourrait-il  connaître  qui  que  ce  soit?  Com- 
ment connaître  celui  par  lequel  on  connaît  tout?  Comment  con- 
naître celui  qui  est  (l'être  même)  qui  connaît^?  » 

Les  mêmes  idées  sont  exprimées  en  d'autres  termes,  Brh.  âr. 
Up.  4.4,  1-2. 

Sa  yatraisha  càkshushah  purushah  parân  paryâvartate 
tathârûpajno  bhavati. 

Ekîbhavati  na  paçyatîty  âhur  ekibhavati  na  JighratUy 


ghana  un  substantif:  ghanaçabdo  jàttjantarapratishedhârthah  yathâ  suvar- 
naghano'  yoghana  iti. 

1.  La  conscience  des  distinctions.  Nâsti  viçeshasamjnety  aham  asâv aviu. 
shya  putro  mamedam.  kshetram  dhanam  sukhi  duhkhîti  evamâdilakshand. 
Çank. 

2.  Parce  que  cela  semble  contradictoire  avec  l'affirmation  de  Yâj>ja- 
valkya  que  Tàme  est  saturée  de  connaissance  ou,  selon  l'interprétation 
de  Çankara,  que  ce  grand  être  est  une  agglomération  de  connaissance. 
Pûrvam  vijndnaghana  eveti  pratijnâya  punar  na  pretya  samjnâstUi  kaiham 
va  na  pretya  samjnâstUi.  Ça?ik. 

3.  Car  celui  qui  connaît  étant  immortel,  ne  pourrait  être  privé  de  la 
connaissance.  Alam  parydptam  idam  inahad  bhûiam  vijnânâya  vijnâtum 
na  hi  vijnâiur  vijndter  viparilopo  vidyaie  avinâçitvdt.  Çank. 

4.  Comp.  Chdnd.  Up.  7,  24,  1.  Yatra  nânyat  paçyatt  ndnyac  chrnoti  nd- 
nyad  vijdnâii  sa  hhûmâ  atha  yatranyat  paçyaty  anyac  chvnoty  anyad  vijd- 
ndti  tad  alpavû.  yo  vai  hhûmâ  tad  amrtam  atha  yadalpam  tan  martyam.  c  Là, 
où  rien  autre  n'est  vu,  n'est  entendu,  n'est  connu,  c'est  la  masse;  là 
où  autre  chose  est  vu,  entendu,  connu,  c'est  la  parcelle.  La  masse  est 
immortelle,  la  parcelle  est  mortelle.  » 
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âhur  ekibhaxati  na  rasayata  ity  àhur  ekibhavati  na  vada- 
tîty  âhur  ekibhavati  na  çrnotity  âhur  ekîbhavati  na  ma- 
nuta  ity  âhur  ekibhavati  na  sprçatîty  âhur  ekibhavati  na 
vijânâtîty  âhuh. 

«  Quand  le  purusha  qui  est  dans  l'œil  retourne  (dans  le  soleil 
Çank.)  alors  (l'âtman)  n'a  plus  la  notion  des  couleurs  (ou  des 
formes) . 

«  Il  (l'âtman  individuel)  est  unifié  (avec  l'âtman  suprême) 
comme  on  l'a  dit,  il  ne  voit  plus;  il  est  unifié,  comme  on  l'a  dit, 
il  ne  sent  plus;  il  est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne  goûte  plus;  il 
est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne  parle  plus  ;  il  est  unifié,  comme 
on  Ta  dit,  il  n'entend  plus  ;  il  est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne 
pense  plus;  il  est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne  touche  plus;  il 
est  unifié,  comme  on  l'a  dit,  il  ne  connaît  plus.  » 

Mais  la  même  nécessité  logique  qui  contraignait  les  auteurs 
des  anciennes  Upanishads  à  tirer  du  système  de  l'âtman  suprême 
considéré  comme  pur  esprit  ces  conséquences  extrêmes,  les  obli- 
geait aussi,  pour  embrasser  l'univers  tout  entier,  à  rendre  compte 
de  la  matière  et  à  chercher  l'explication  de  sa  nature  et  de  sa 
relation  avec  l'âtman.  Comme  dans  toutes  les  philosophies  où  le 
point  de  départ  est  une  hypothèse  spiritualiste,  là  se  trouvait  la 
grande  difficulté.  Aussi,  si  nous  voyons  dans  les  plus  anciens 
documents  philosophiques  la  doctrine  de  l'âtman  à  peu  près 
complète  au  point  de  vue  des  modalités  intellectuelles  de  l'âme 
suprême,  il  n'en  est  pas  de  même  des  théories  sur  la  matière.  Les 
anciennes  Upanishads  ne  contiennent  à  cet  égard  (quoi  qu'en 
disent  les  commentateurs  et  malgré  les  efforts  qu'ils  font  pour 
y  découvrir  des  preuves  en  faveur  des  doctrines  telles  qu'elles 
étaient  fixées  de  leur  temps),  —  que  des  ébauches  dont  aucune 
ne  parvient  à  se  fondre  dans  le  système  général  et  à  former 
avec  lui  un  tout  logiquement  coordonné.  Ce  n'est  même  guère 
que  sur  ce  point  que  la  doctrine  est  restée  un  progrès,  par  cette 
raison  même  qu'elle  était  inachevée;  elle  n'a  été  close  et  par- 
faite que  le  jour  où  ceux  qui  la  professaient  en  ont  été  réduits, 
pour  donner  au  système  une  consistance  définitive,  à  nier  la  réa- 
lité objective  du  monde  matériel. 

Nous  commencerons  l'exposition  des  idées  qu'avaient  les 
auteurs  des  anciennes  Upanishads  sur  les  choses  sensibles  par  un 
passage  de  la  Brh.  âr.  Up.  (1.  6,  1-3)  où  l'on  serait  tenté  de 
voir  une  conception  qui  diffère  peu  de  celle  de  la  mâyâ  des  védan- 
tins.  Trois  modes  de  l'être,  c'est-à-dire  la  voix,  la  vue  et  l'ât- 
man individuel  correspondraient  à  titre  de  créateurs  aux  trois 
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grandes  catégories  matérielles  le  nom,  la  forme  et  l'œuvre*  qui 
seraient  à  leur  égard  dans  le  rapport  d'objets  à  sujets,  mais 
d'objets  produits  par  leurs  sujets  et  n'ayant  d'existence  que  celle- 
là  même  qu'ils  leur  prêtent.  L'absence  de  passages  parallèles  et 
l'isolement  de  celui  que  nous  allons  citer  au  milieu  des  textes 
philosophiques  de  la  même  époque  nous  fait  hésiter  à  en  tirer  les 
conclusions  importantes  qu'il  semble  impliquer. 

Voici  ce  passage. 

Trmjam  va  idam  nâma  rûpam  karma  teshàm  nâmnâm 
V)âg  ity  et  ad  eshàni  iiktham  ato  hi  sarvâni  nâmâny  uttish- 
tha^iti  etad^  eshâm  sâmaitad  dhi  sarvair  nàmahhih  saniam 
etad  eshâm  hrahmaitad.  dhi  sarvâni  nâmâni  bibharti. 

Atha  rûpânâm  cakshur  ity  etad  eshâm  uktham  ato  hi  sar- 
vâni rûpany  uttishthanty  etad  eshâm  sâmaitad  dhi  sarvai 
rûpaih  saraam  etad  eshâm  brahmaitad  dhi  sarvâni  rûpâni 
hihhay^ti, 

Atha  karmanâm  âtmety  etad  eshâm  uktham  ato  hi  sar- 
vâni karmâny  uttishthanty  etad  eshâm  sâmaitad  dhi  sar- 
vaih  karmabhih  samam  etad  eshâm  brahniaitad  dhi  sar- 
vâni karraâni  bibharti  tad  état  trayani  sad  ekam  ayam 
âtmâtmâ  ekah  sann  état  trayara  tad  etad  amrtam  satyena 
channam  prâno  va  amrtam  nâmarûpe  satyarn  tâbhyâm 
ayam  prânaç  channah. 

%  Ce  monde  est  une  triade  (qui  comprend)  le  nom,  la  forme 
(ou  la  couleur)  et  l'œuvre.  La  parole  est  pour  les  noms;  elle  en 
est  YUktha^;  car  c'est  de  la  parole  que  sortent  (uttishthanti)  tous 
les  noms  ;  la  parole  en  est  le  Sâman^  car  elle  est  commune  [sama) 
à  tous  les  noms;  elle  en  est  le  Brahman^  car  elle  supporte 
{bibharti)  tous  les  noms. 

«  La  vue  est  pour  les  formes.  Elle  enestl'Uktha,  car  toutes  les 
formes  sortent  de  la  vue;  elle  en  est  le  Sâman,  car  elle  est  com- 


1.  Dont  l'ensemble  constitue  l'univers  sensible.  Yad  etad  avidyàvisha- 
yatvena  prastutam  sâdhyasâdhanalakshanam  vyakriam  jagat...  sarvametat 
trayam.  Gauk. 

2.  Uktha  signifie  la  récitation  des  védas,  par  opposition  au  chant  des 
hymnes;  ce  terme  n'est  amené  que  par  jeu  de  mots  et  en  vertu  d'une 
fausse  étymologie  qui  le  fait  dériver  des  mêmes  radicaux  que  uttish- 
thanti {ut-sthd). 

3.  Même  jeu  de  mots  que  plus  haut;  cette  fois  il  porte  sur  Sdman 
hymne  du  Sâma-Veda  et  sama  adj.  signifiant  commun. 

4.  Troisième  jeu  de  mots  analogue  aux  précédents  et  fondé  aussi  sur  une 
étymologie  faisant  dériver  Brahman  dr  la  racine  bhor,bhr,  d'où  bibharti 
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mune  à  toutes  les  formes,  elle  en  est  le  Brahman,  car  elle  supporte 
toutes  les  formes. 

'<  L'àtman  (le  moi)  est  pour  les  œuvres,  il  en  est  l'Uktha,  car 
toutes  les  œuvres  en  sortent  ;  il  en  est  le  Sàman  car  il  est  commun 
à  toutes  les  œuvres  ;  il  en  est  le  Brahman  car  il  supporte  toutes 
les  œuvres.  Cette  triade  est  l'être,  l'unique,  l'àtman  ;  l'âtman 
est  Tunique,  l'être,  (il  est)  cette  triade.  Cet  (être)  immortel  est 
caché  par  le  réel  (satya).  (L'être)  immortel  est  le  prâna;  le  réel 
est  le  nom  et  la  formel  Ce  prâna  est  caché  par  ces  deux  (modes).  » 

Le  morceau  que  nous  allons  citer  (Brh.  àr.  Up.  (2.3,  1-5) 
est  un  de  ceux  où  l'universalité  panthéistique  de  Brahma  com- 
prenant en  lui  l'esprit  et  la  matière,  l'absolu  et  le  relatif,  l'im- 
muable et  le  transitoire  est  le  plus  expressément  exposée. 

Dve  vâvahrahmano rûpe  mûrtam  caivamûrtam  ca  mar- 
tyam  câmrtam  ca  sthitam  ca  yac  ca  sac  ca  tyam  ca. 

Tad  etan  mûrtam  yad  anyad  vâyoç  cântankshâc  caitan 
martyam  état  sthitam  état  tat  tasyaitasya  mûrtasyaitasya 
martyasyaitasya  stithasyaitasya  sata  esha  ràso  ya  esha 
tapati  sato  hy  esha  rasah. 

Athàmûrtam  vôyuç  cântarikshara  caitad  amrtam  etad 
yad  état  tyat  tasyaitasyâmûrtasyaitasyâmrtasyailasya  yata 
etasya  tyasyaisha  raso  ya  esha  tasmin  mandate  purushas 
tyasya  hy  esha  rasa  ity  adhidaivatam. 

Athâdhyâtmam  idam  eva  mûirtarii  yad  anyat  prànôc  ca 
yaç  câyam  antarôtmann  akàça  etad  martyam  état  sthitam 
état  sat  tasyaitasya  mûrtasyaitasya  martyasyaitasya  sthi- 
tasyaitasya  sata  esha  raso  yac  cakshuh  sato  hy  esha  rasah. 

Athàmûrtam  prânaç  ca  yaç  câyam  antarâtmann  âkâça 
etad  amrtam  etad.  yad  état  tyam  tasyaitasyâmûrtasyaita- 
syârartasyaitasya  yata  etasya  tyasyaisha  raso  yo'  yara 
dakshine' kshan  purushas  tyasya  hy  esha  rasah. 

«  Brahma  a  deux  formes, l'une  corporelle,  l'autre  incorporelle  ; 
l'une  mortelle,  l'autre  immortelle;  Tune  limitée,  l'autre  illimitée; 
l'une  douée  d'attributs  distincts,  l'autre  sans  attributs  distincts-. 

«  Celle  qui  est  corporelle  est  celle  qui  diffère  de  l'air  et  de 
l'atmosphère;  elle  estmortelle,  limitée,  douée  d'attributs  distincts. 
L'essence  de  cette  forme  corporelle,  mortelle,  limitée,  douée  d'at- 

1.  G'est-à-dire  les  effets,  les  actes,  tandis  que  le  pràua  est  l'activité 
(qui  les  fait  accomplir),  yâmarùpe  satyam  kai'yâtmake  çarirdvasthe  kriyât- 
makas  iu  prdnah.  Cank. 

2.  Sad  iti  anyebhyo  viçeshyamânâsddhârauadhannaviçeshavnt  tyam  ca 
tadviparîtam  tyad  ity  eva  sarvadd  parohshâbhidhdndrham.  Çauk. 
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tributs  distincts,  est  celui  qui  échauffe^  car  il  est  l'essence  de 
ce  qui  est  doué  d'attributs  distincts. 

«  Celle  qui  est  incorporelle  est  l'air  et  l'atmosphère  ;  elle  est 
immortelle,  illimitée,  sans  attributs  distincts.  L'essence  de  cette 
forme  incorporelle,  immortelle,  illimitée,  sans  attributs  distincts 
est  le  purusha  qui  réside  dans  ce  disque  (du  monde)  ^  car  il  est 
l'essence  de  ce  qui  est  sans  attributs  distincts.  Voilà  pour  ce  qui 
concerne  YAdhidaivata  (les  divinités  qui  président  aux  actes). 

«  Voici  maintenant  pour  ce  qui  concerne  VAdhyâtma  (l'agent 
même  de  l'acte  dans  le  moi).  La  forme  corporelle  (de  Brahma) 
est  celle  qui  difière  du  prâna  et  de  Téther  qui  est  à  l'intérieur  du 
moi  (du  corps)  ;  elle  est  mortelle,  limitée,  douée  d'attributs  dis- 
tincts. L'essence  de  cette  forme  corporelle,  mortelle,  limitée, 
douée  d'attributs  distincts  est  l'œiP,  car  il  est  l'essence  de  ce  qui 
est  doué  d'attributs  distincts. 

«  La  forme  incorporelle  (de  Brahma)  est  le  prâna  et  l'éther 
qui  est  à  l'intérieur  du  moi  (du  corps)  ;  elle  est  immortelle,  illimi- 
tée, sans  attributs  distincts.  L'essence  de  cette  forme  incorporelle, 
immortelle,  illimitée,  sans  attributs  distincts  est  le  purusha  qui 
est  dans  l'œil  droit,  car  il  est  l'essence  de  ce  qui  est  sans  attri- 
buts distincts.  » 

L'insertion  intime  de  l'univers  matériel  et  immatériel  au  sein 
de  l'àtman  suprême  est  dépeinte  Brh.  âr.  Up.  2.5,  15  au 
moyen  d'une  figure  qui  se  retrouve  souvent  dans  les  Upanishads 
postérieures  : 

Sa  va  ayam  âtmâ  sarveshâra  hhûtânâm  adhipatih  sarve- 
shâm  hhûtânâm  râjâ  tad  yathà  rathanâhhau  ca  rathane- 
raau  cârâh  sarve  samarpitâ  evam  evâsminn  âtmani  sarvâni 
bhûtânisari'a  eca  âtmànah  samarpitâh. 

«  Cet  âtman  est  le  seigneur  de  tous  les  êtres,  le  roi  de  tous  les 
êtres.  De  même  que  tous  les  rais  sont  insérées  dans  le  moyeu  et 
dans  les  jantes  d'un  chariot,  de  même  tous  les  êtres,  tous  les 

1.  Le  soleil,  parce  que,  d'après  Ça/jkara  rasa,  essence  est  synonyme 
de  sâra  et  que  le  soleil  (savitar)  est  le  sdrishiha,  celui  qui  donne  par 
excellence  le  suc,  c'est-à-dire  la  couleur  rouge,  blanche  ou  noire  aux 
trois  éléments,  le  feu,  l'eau  et  la  nourriture  qui  composent  la  matière. 
Comp.  Chând.  Up.,  6,  2-7. 

2.  C'est-à-dire,  selon  certains  interprètes,  la  conscience  qui  ne  connaît 
encore  quHira/iyagarbha,  ou  l'âme  universelle  unie  à  la  matière.  Rasah 
kdranam  hiranyagarbhavijnânâtmâ  ceiana  iti  ke  cid.  Çank.. 

3.  Parce  qu'étant  fait  de  tejas  (de  feu),  il  est  1  essence  des  trois  élé- 
ments dans  leur  rapport  avec  l'âme  ou  l'agent  dans  le  moi.  Taijasam 
hi  cakshur  etaisàram  ddhyàdnikam  bhûtairayam.  Çawk. 
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àtmans  (individuels)  sont  insérés  dans  cet  âtman  (suprême).  » 

Je  terminerai  l'exposition  de  cet  ordre  d'idées  en  ce  qui  regarde 
les  anciennes  Upanishads,  par  le  passage  suivant  de  la  Cluind. 
Up.  7.26,1. 

Tasyaha  va  etasyaivam paçyaia  evam  manvànasyaivam 
vijânata  àtmatah  prâna  àtmata  àçàtmatah  smara  âtmata 
âkâça  âtmatas  teja  âtmata  àpa  âtmata  âvirbhâvatirohhâ- 
vâv  âtmato  'nnam  âtmato  balayn  àtmato  vijnânara  âtraato 
dhyânam.  âtmataç  cittam  âtmatah  samkalpa  âtmato  raana 
âtmata  v-âg  âtmato  nâmâtmato  mantrâ  âtmatah  karmâny 
âtmata  evedam  say^vam  iti. 

«  Pour  celui  qui  voit  ainsi,  qui  pense  ainsi,  qui  connaît  ainsi, 
le  prâna  vient  de  l'àtman,  le  désir  vient  de  l'àtman,  le  souvenir 
vient  de  l'àtman,  Téther  vient  de  latman,  le  feu  vient  de  latman, 
l'eau  vient  de  l'àtman,  la  manifestation  et  l'évanouissement  (du 
monde  matériel)  viennent  de  l'àtman,  la  nourriture  vient  de 
l'àtman,  la  force  vient  de  l'àtman,  le  discernement  vient  de 
Tàtman,  la  méditation  vient  de  l'àtman,  la  pensée  vient  de  l'àt- 
man, la  détermination  vient  de  l'àtman,  le  manas  vient  de  l'àt- 
man, la  parole  vient  de  l'àtman,  le  nom  vient  de  l'àtman,  les 
raantras  (vers  ou  formules  des  Yedas)  viennent  de  l'àtman,  les 
œuvres  (ou  les  sacrifices)  viennent  de  l'àtman,  —  tout  vient  de 
râtman.  » 

Nous  allons  suivre  maintenant  l'idée  de  l'àtman  sous  les  divers 
aspects  qu'elle  présente  dans  les  Upanishads  postérieures,  sans 
observer  d'autre  ordre  que  celui  même  dans  lequel  les  matières  s'y 
trouvent  rangées. 

Le  seul  chapitre  de  la  Kaushîtaki  Up.  (le  troisième)  qui  ne 
soit  pas  la  copie  textuelle  ou  l'imitation  visible  de  certains  pas- 
sages des  anciennes  Upanishads  est  fort  intéressant,  comme  nous 
le  verrons  plus  tard,  en  ce  qui  regarde  le  rapport  des  sens  et  de 
l'àtman.  Relativement  à  la  nature  même  de  l'àtman,  nous  n'avons 
guère  à  en  citer  que  le  fragment  suivant  (Kaush.  Up.  3.8), 
remarquable  en  ce  qu'il  semble  attribuer  à  certains  égards  à 
l'être  unique  le  rôle  dévolu  habituellement  à  la  fatalité  ou,  chez 
les  Indous,  aux  effets  nécessaires  de  l'œuvre. 

Sa  esha  prâna  eva  prajnâtmânando'  jard  mrto  na  sa- 
dhunâ  karmanâ  hhûyân  bhavati  no  evâsâdimnâ  kanîyân 
esha  hy  eva  sâdhu  karma  kârayati  tam  yam  ebhyo  loke- 
bhya  unninîshata  esha  u  evâsadhu  karyna  kârayati  tam 
yam  adho  ninîshata  esha  lokapola  esha  lokâdhipatir  esha 
lokeçah  sa  ma  âtmeti  vidyât. 
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«  Ce  pràna  consistant  dans  l'intelligence,  qui  est  le  bonheur, 
qui  ne  vieillit  pas,  qui  ne  meurt  pas,  ne  s'accroît  pas  par  l'effet  des 
bonnes  actions  et  ne  s'amoindrit  pas  par  l'efïet  des  mauvaises  ; 
mais  il  fait  accomplir  les  bonnes  actions  à  celui  qu'il  veut  élever 
au-dessus  de  ces  mondes,  il  en  fait  accomplir  de  mauvaises  à 
celui  qu'il  veut  faire  descendre  (sur  l'échelle  des  mondes).  Il  est 
le  gardien  des  mondes,  le  maître  suprême  des  mondes,  le  sei- 
gneur des  mondes,  il  est  mon  âtman.  Voilà  ce  qu'il  faut  con- 
naître. » 

L'Aitareya  Up.  qui  n'est  guère,  à  proprement  dire,  qu  unecos- 
mogonie  se  termine  par  une  sorte  de  résumé  (3.  1-3)  où  tout  ce 
qui  compose  intellectuellement  et  phj^siquement  l'univers  est 
identifié  à  l'àtman.  C'est  le  panthéisme  dans  la  plus  complète 
acception  du  mot. 

Ko'  yam  âtmeti  vayani  upâsmahe  katarah  sa  âtmâ  yena 
va  rûpampaçyati  yena  va  çabdam  çrnoti  yena  va  gandhân 
âjighrati  yena  vâcam  vyâkaroti  yena  va  svâdu  câsvâdu  ca 
vijânâti. 

Yad  etad  dhrdayam  manaç  caitat  samjnânam  âjnânam 
vijnânam  prajnânam  medhâ  drshtir  dhrtir  matir  manishâ 
jûtih  smrtih  samkalpah  kratur  asuh  kâmo  vaça  iti  sarvâ- 
ny  evaitani  prajnânasya  nâmadheyâni  hhavanti. 

Esha  brahmaisha  indra  esha  prajàpatir  ete  say^ve  devâ 
imâni  ca  panca  mahabhûtàni  prthivî  vâyur  âkâça  âpo  jyo- 
tmishîty  etânîmâni  ca  kshudramiçrânîva  vîjânitarâni 
cetarâni  cândajâni  ca  jârujâni  ca  svedajâni  codbhijjâni 
câçvâ  gâvah  purushâ  hastino  yat  kini  cedam  prâni  janga- 
mam  ca  patatri  ca  yac  ca  sthâvaram  sarvani  tat  prajnâne- 
tram  prajnône  p7^atishthitam  prajnânetro  lokah  prajnâ 
pratishthâ prajnânam  brahma . 

«  Quelle  est  la  nature  de  cette  essence  que  nous  adorons  comme 
l'âtman^?  Lequel  (des  deux^)  est  l'âtman? — Celui  parlequel  on  voit 

1.  Kathamyam  nu  àtviânam  ayam  ntmeti  snkshâd  rayam  vpdsmahekahsa 
âtmeti.  Çank. 

2.  Les  textes  :  tam  prapaddbhydm  prâpadyate  brahmemam  purusham, 
«  Brahma  est  entré  clans  cet  homme  par  le  houtdes  pieds  »  et:  sa  etam 
eva  sîmânam  viddrya  tayâ  dvârâ  prâpadyata  dam  eva  jmnishain.  «  Ayant 
percé  ce  crâne  Brahma  est  entré  dans  l'homme  par  cette  voie  »  semblent 
indiquer  qu'il  y  a  deux  Brahmas  ou  deux  âtmans  dans  l'homme. 
D'autre  part,  d'autres  passages  des  Upanishads,  tels  que  ceux  où  il  est 
dit  :  âtmâ  va  idam  ekah,  établissent  qu'il  n'en  est  qu'un  seul  qui  soit  réel 
et  qu'il  faille  regarder  comme  tel.  De  là  la  demande:  «  Lequel  des  deux 
est  l'âtman?  »  Ca/tk. 
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les  couleurs  (ou  les  formes)  ;  celui  par  lequel  on  entend  les  sons; 
celui  par  lequel  on  sent  les  odeurs  ;  celui  par  lequel  on  émet  la 
voix  ;  celui  par  lequel  on  distingue  ce  qui  est  agréable  et  ce  qui  ne 
l'est  pas. 

«  Ce  qui  est  le  cœur  et  le  manas,  la  consciences  TautoritéS 
le  savoir^,  la  prudence^  la  mémoire  littéraires  la  clairvoyance, 
l'énergie,  la  pensée,  l'indépendance ^  la  douleur'',  le  souvenir,  la 
notion  (des  objets  des  sens)^,  la  résolutions  les  fonctions  vitales ^^, 
le  désir,  la  concupiscence", — tous  ces  termes  servent  à  désigner 
l'intelligence. 

«  Cet  (âtman  qui  consiste  dans  l'intelligence,  Çank.)  est 
Bralima,  il  est  Indra,  il  est  Prajâpati,  il  est  tous  les  dieux,  les 
cinq  grands  êtres  (les  éléments)  :  la  terre,  l'air,  l'éther,  l'eau  et 
le  feu,  et  ce  qui  est  en  quelque  sorte  formé  de  parcelles  ;  les  diffé- 
rentes semences,  les  (êtres)  qui  naissent  d'œufs,  ceux  qui  nais- 
sent d'un  placenta,  ceux  qui  naissent  de  la  sueur,  ceux  qui 
poussent  (les  plantes)  ;  les  chevaux,  les  bœufs,  les  hommes,  les 
éléphants,  tout  ce  qui  respire,  tout  ce  qui  marche,  tout  ce  qui 
vole  et  ce  qui  est  immobile  — ,  tout  cela  a  l'intelligence  pour 
guide,  tout  cela  est  fondé  sur  Fintelligence.  Le  monde  est  guidé 
par  l'intelligence;  l'intelligence  est  le  fondement  (de  l'univers. 
Çank.)  ;  l'intelligence  est  Brahma.  » 

Le  passage  suivant  de  la  Taittirîya  Up.  (3,  1-6)  exprime  les 
mêmes  idées  sous  une  forme  différente.  C'est  un  morceau,  du 
reste,  sur  lequel  nous  aurons  à  revenir  dans  le  chapitre  des 
Koshas;  car  chacun  des  modes  auxquels  Brahma  est  successive- 
ment identifié  étant  devenu  la  désignation  spéciale  d'un  des  kos- 
has ou  fourreaux  dans  lesquels  séjourne  Tàrae  individuelle  selon 
qu'elle  est  plus  ou  moins  profondément  engagée  dans  l'épaisseur 
de  la  matière,  il  est  de  toute  évidence  que  nous  avons  ici  une 
allusion  au  système  en  question. 

Bhrgur  vai  vârunih  varunam  pitaram  upasarâra  adhîhi 

1.  Samjnânam  samjnaptiç  cetanahhnvah.  Cank. 

2.  djnânam  àjnapiir  îçvarabhâvah.  Çank. 

3.  Vijndnam  kalâdiparijndnam.  Çank. 

4.  Prajndnam  prajnapUh  prajnatâ.  Çank. 

5.  Medhâ  grnnihadhârane  sdmarthtjam.  Çauk. 

6.  Manîshd  taira  svdtantryam.  Çank. 

7.  Mtih  cetaso  rujâdidichkhitvabhdvah.  Çank. 

8.  Samkalpah  çuklakrshnddibhdvena  samkalpanam  rùpddinâm    Çan.k. 

9.  Kratuh  adhyaiasdijah.  Çank. 

10.  Âsuh  prânanâdijivanakriyânimUtâ  vrttih.  Çank. 

11.  Strîvyatikarâdyabfiilâshah.  Çank. 
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bhagavo  brahmeti  tasmà  état  provôca  annarn.  prànam  ca- 
ksliuh  çrotram  mano  vâcam  iti  tam  hovàca  yato  va  imàni 
hhûtâni  jàyante  yena  jàtâni  jivanti  yat  py^ayanty  abhi 
samviçanti  tad  vijijnàsasva  tad  brahmeti  sa  tapo'  tapyata 
sa  tapas  taptvâ, 

Annam  brahmeti  ryajânât  annàd  dhy  eva  khalv  iniâni 
bhûtàni  jâyante  annena  jâtâni  jivanti  annara  prayanty 
abhisaraviçantîti  tad  vijnàya  ijunar  eva  varunara  pitarara 
upasasàra  adhihi  bhagavo  brahraeti  tam  hovôx^a  tapa^â 
brahma  vijijnàsasva  tapo  brahmeti  sa  tapo'  tapyata  sa 
tapas  taptvâ, 

Pràno  brahmeti  vyajânàt  prànâd  dhy  eva  khalv  imô.ni 
bhûtàni  jàyante  prànena  jàtàni  jivanti  prànam  prayanty 
abhisaraviçantîti  tad  vijnàya  punar  eva  varunam  pitaram 
upasasàra  adhihi  bhagavo  brahmeti  tam  hovàca  tapasâ 
brahma  vijijnàsasva  tapo  brahmeti  sa  tapo'  tapyata  sa 
tapas  taptvâ, 

Mano  brahmeti  vyajânàt  manaso  hy  eva  khalv  imêni 
bhûtàni  jàyante  manasâ  jàtâni  jivanti  manah  prayanty 
abhisamviçantiti  tad  vijnàya  punar  eva  vai^nam  pitay^am 
upasasàra  adhihi  bhagavo  brahmeti  tara  hovàca  tapasâ 
brahma  vijijnàsasva  tapo  brahmeti  sa  tapo  tapyata  sa  tapas 
taptvà, 

Vijnànam  brahraeti-  vyajânàt  vijnânâd  dhy  eva  khalv 
imàni  bhûtàni  jàyante  vijîlànena  jàtâni  jivanti  vijîiànara 
prayanty  abhisamviçantîti  tad  vijnàya  punar  eva  varu- 
nam pitaram  upasaràra  adhihi  bhagavo  brahmeti  tam  ho- 
vàca tapasâ  brahma  vijijnàsasva  tapo  brahmeti  sa  tapo' 
tapyata  sa  tapas  taptvà, 

ànando  brahmeti  vyajânàt  ânandàd  dhy  eva  khalv  imâni 
bhûtàni  jàyante  ànandena  jâtàni  jîvanti  ànandam  prayan- 
ty abhisamviçantiti  saisM  bhârgavt  vârunî  vidyâ  parame 
vyoman  pratishthitâ. 

«  Bhrgu,  fils  de  Varuna,  vint  trouver  son  père  Varuna  et  lui 
dit  :  —  «  0  A'énérable,  fais-moi  connaître  Brahma.  »  Il  (Varuna) 
lui  nomma  la  nourriture,  le  pràna,  la  vue,  l'ouïe,  le  manas,  la 
parole ^  «  Celui,  dit-il,  duquel  ces  êtres  naissent,  celui  par  lequel 
ils  vivent  après  leur   naissance,    celui  en  qui  ils  retournent 


1.  D'après  Çankara  la  nourriture,  le  prâ/ia,  etc.,  sont  les  moyens  de 
comprendre  Brahma.  Annam...  prdnam..  cakshuh  çrotram  mano  vacant 
ify  etdni  brahmopalabdhau  dvdrdni. 
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et  pénètrent  (se  dissolvent),  voilà  celui  qu'il  faut  chercher  à 
connaître.  Celui-là  est  Brahma.  »  —  Il  (Bhrgu)  fit  pénitence 
et  ayant  fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  la  nourriture.  C'est  en  effet  de  la 
nourriture  que  ces  êtres  naissent,  c'est  par  la  nourriture  qu'ils 
vivent  après  qu'ils  sont  nés,  c'est  dans  la  nourriture  qu'ils  retour- 
nent et  pénètrent.  Ayant  connu  cela,  Bhrgu  revint  trouver  son  père 
Varuna  et  lui  dit:  —  «Vénérable,  fais-moi  connaître  Brahma.  » 
Varuna  lui  répondit  :  —  «  Cherche  à  connaître  Brahma  par  la 
pénitence ^  La  pénitence  est  Brahma^  »  Il  (Bhrgu)  fit  pénitence 
et,  ayant  fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  le  prâna.  C'est,  en  effet,  du  prâna 
que  les  êtres  naissent;  c'est  par  le  prâna  qu'ils  vivent  après 
qu'ils  sont  nés;  c'est  dans  le  prâna  qu'ils  retournent  et  pénètrent. 
Ayant  connu  cela,  Bhrgu  revint  trouver  son  père  Varuna  et  lui 
dit:  — «0  vénérable,  fais-moi  connaître  Brahma.  »  Varuna 
lui  répondit  :  —  «  Cherche  à  connaître  Brahma  par  la  pénitence. 
La  pénitence  est  Brahma.  »  —  Il  (Bhrgu)  fit  pénitence,  et  ayant 
fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  le  manas.  C'est,  en  effet,  du  ma- 
nas  que  ces  êtres  naissent  ;  c'est  par  le  manas  qu'ils  vivent  après 
qu'ils  sont  nés  ;  c'est  dans  le  manas  qu'ils  retournent  et  pénètrent. 
Ayant  connu  cela,  Bhrgu  revint  trouver  son  père  Varuna  et 
lui  dit  :  —  «  0  vénérable,  fais-moi  connaître  Brahma.  »  Varuna 
lui  répondit  :  —  «  Cherche  à  connaître  Brahma  par  la  pénitence. 
La  pénitence  est  Brahma.  »  Il  (Bhrgu)  fit  pénitence  et,  ayant 
fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  l'intelligence.  C'est,  en  effet,  de 
l'intelligence  que  ces  êtres  naissent;  c'est  par  l'intelligence  qu'ils 
vivent  après  qu'ils  sont  nés;  c'est  dans  l'intelligence  qu'ils 
retournent  et  pénètrent.  Ayant  connu  cela,  Bhrgu  revint  trou- 
ver son  père  Varuna  et  lui  dit  :  —  «  0  vénérable,  fais-moi  con- 
naître Brahma.  »  Varuna  lui  répondit  :  —  «  Cherche  à  con- 
naître Brahma  par  la  pénitence.  La  pénitence  est  Brahma.  »  Il 
(Bhrgu)  fit  pénitence,  et  ayant  fait  pénitence, 

«  Il  connut  que  Brahma  est  le  bonheur.  C'est,  en  effet,  du 
bonheur  que  ces  êtres  naissent;  c'est  par  le  bonheur  qu'ils  vivent 
après  qu'ils  sont  nés;  c'est  dans  le  bonheur  qu'ils  retournent  et 

l.  Bhrgu  ne  le  connaît  encore  que  partiellement  et  c'est  pourquoi  il 
est  revenu  trouver  Varuna  qui  lui  conseille  de  continuer  de  faire  péni- 
tence. Ydvad  brahinano  lakshanam  niratiçayam  na  b/iavati  ydvac  ca  jijndsâ 
na  nivartate  tdvat  tapa  eva  te  sâdhanani.  Çank. 

"2.  G'est-à-dire  le  moyen  de  connaître  Brahma. 
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pénètrent.  —  Telle  est  la  science  de  Bhrgu  fils  de  Varuna; 
cette  science  a  son  achèvement  dans  le  ciel  suprême  (en  Brahma  *) .  » 

Voici  les  versets  de  Vîça  Up .  qui  se  rapportent  plus  spéciale- 
ment à  la  définition  de  l'âtman. 

1.  îçàvâsyani  idam  sarvam  y  ai  Mm  ca  j  agatyâmjag  at . . . 

4.  Anejad  ekam  manaso  javîyo  nainad  devà  âpnuvan 
pûrvam  arshat,  tad  dhâvato'  nyân  atyeti  tishthat  tasrninn 
apo  màtariçvà  dadhâti. 

5.  Tad  ejati  tan  naijati  tad  dure  tadvad  antike  tad  an- 
tarasya  sarvasya  tad  u  sarvasyâsya  vâhyatah 

6.  Yas  tu  sarvâni  hhûtâny  âtraany  evâniipaçyati  sarva- 
bhûteshu  câtmànani  tato  na  l'ijugupsate. 

«  Tout  ce  qui  se  meut^  dans  ce  monde  mobile  doit  être 
caché 3  par  le  seigneur ^ 

«  Immobile,  unique,  plus  rapide  que  la  pensée^  les  dieux  (c- 
à-d.  les  sens  Çank.)  ne  l'ont  pas  atteint^*;  il  s'est  répandu  le  pre- 
mier"; il  dépasse  les  autres  (le  manas,  la  voix,  les  sens  Çank.) 
quand  ils  courent,  tout  en  restant  immobile  (ou  immuable^)  ;  l'air 
a  établi  l'œuvre  sur  lui^ 


1.  La  cavité  du  cœur  remplie  d'éther  où  séjourne  l'âtman  sous  sa 
forme  suprême  et  bienheureuse.  Parame  vyoman  hrdaydkdçaguhaydm 
paramdnande'  dvaite  pratishthiid  parisamdptd.  Ça/ik. 

2.  Le  non-vrai,  toutes  les  choses  (matérielles),  mobiles  et  immobiles 
Jagai...  anviam  idam  sarvam  cardcaram.  Ça«k. 

3.  Doit  disparaître,  comme  la  mauvaise  odeur  que  le  sandal  a  prise 
quand  il  a  été  mis  dans  l'eau  et  pétri,  se  cache,  disparaît,  quand  son 
propre  parfum  se  développe.  Yathd  candandgarvdder  udakddisambandJia- 
jaklcdddijam  daurgandhyam.  iatsvariipanigharshanendcchâdyate  svena  pd- 
ramdrthikcna  gandhena.  Çank. 

4.  L'âtman  suprême.  Paramdtmand.  Çank. 

5.  Çank.  explique  la  contradiction  qui  existe  en  apparence  entre  les 
épithètes  «  immobile  »  et  «  plus  rapide  que  la  pensée  »  en  disant  que 
le  texte  a  en  vue  les  deux  modes  sous  lesquels  Brahma  est  conçu, 
c'est-à-dire  l'état  d'unité  absolue,  où  il  est  immobile  et  immuable,  et 
la  dualité  résultant  des  fausses  apparences  matérielles  qui  le  revêtent, 
situation  dans  laquelle  on  peut  lui  appliquer  l'épithète  de  manaso 
javiyaï).  Kaiham  viruddham  ucyate  dhruvam  niçcalam  idam  manaso  javiya 
iti  ca  naisha  doshnh  nirupddhyupddhimâitvopapatteh.  taira  nirupâdhikena 
rùpenocyate  anejad  ekam  iti. 

6.  N'ont  pas  réalisé  leur  union  avec  l'âtman.  Devâç  cakshurâdîntndri- 
ydni  état  prakrtam  dtmatatvam  ndpnuvan  na  prdptavantah.Çaink. 

7.  Dans  les  ditïérents  corps  pour  former  les  âmes  individuelles,  parce 
qu'il  est  pénétrant  comme  l'éther.  Pûrvam  arshat  pùrvajn  eva  gatam 
vyomavadvydpifvdt...  pratidehum  pratyavabhâsata  ity  etad  dha.  Ça«k. 

8.  Tiafilhad  iti  svayam    avikriyam  eva  sad  ity  arthah.  Çank. 

y.  C'est-à-dire  les  actes  des  êtres  vivants.  Apah  karmdui prâninâm  ceshtâ- 
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«  Il  se  meut  et  il  est  immobile;  il  est  loin  et  il  est  près;  il  est 
au-dedans  de  l'univers  et  il  est  au  dehors. 

«  Celui  qui  voit  tous  les  êtres  dans  l'âtman  et  l'âtman  dans  tous 
les  êtres  n'a  pas  d'éloignement  pour  lui^  » 

Remarquons  que  ce  dernier  verset  résume  dans  une  brève  for- 
mule le  fond  essentiel  de  la  doctrine. 

La  Kena  Upanishad  est  presque  exclusivement  consacrée  à 
des  spéculations  métaphysiques  sur  la  nature  de  Brahma  et  est 
intitulée  pour  cette  raison  (verset  32)  brâhmi  upanishad, 
rUpanishad  de  Brahma.  L'objet  de  cette  Upanishad  est  d'ailleurs 
précisément  indiqué  dans  le  premier  verset  ;  il  s'agit  de  répondre 
aux  questions  suivantes  : 

Keneshitam  patati  preshitam  manah  kena  prànah 
prathamah  praiti  yuktah  keneshitam  vâcam  iraâyn  vadanti 
cakshuh  çrotram  ka  u  devo  yunakti. 

«  Par  qui  le  manas  est-il  mis  en  mouvement  et  envoyé  vers 
l'objet  qu'il  désire?  Par  qui  le  praiia  a-t-il  été  mis  en  mouvement 
le  premier?  Par  qui  (avec  l'aide  de  qui)  les  hommes  prononcent- 
ils  les  paroles  qu'ils  veulent?  Quel  est  le  dieu  qui  met  en  activité 
la  vue  et  l'ouïe?  » 

Citons,  dans  ce  qui  suit  en  réponse  à  ces  questions,  les  versets 
propres  à  caractériser  l'âtman. 

2.  Çrotrasya  çrotraiu  raanaso  mano  y  ad  vâco  ha  l'âcam 
sa  uprânasya  prcmaç  cakshushaç  cakshur  atimucya  dM- 
ràh  pretyàsriial  lokàd  amrtà  hhai'anti. 

3.  Na  tatra  cakshur  gacchati  na  vâg  gacchati  no  mano 
na  vidmo  na  tijânîmo  yathaitad  anuçishyâd  anyad  eva 
tad  viditâd  atho  aviditâd  adhi  iti  çuçruma  pûrveshâm  ye 
nas  tad  vyâcacakshire. 

4.-8.  Yad  vàcànabhyuditam  yena  vàg  abhyudyate  tad 
eva  brahma  tram  viddhi  nedam  yad  idam  upàsate  —  Y  an 
manasâ  na  manute  yenâhur  mano  matani  —  Yac  cakshushâ 
na  paçyati  yena  cakshûmshi  paçyati  —  Yac  çrotrena  na 
çrnoti  yena  çrotram  idani  çrutam  —  Yat  prânena  na 
prânitiijenaprânahpraniyatetadeva  brahma  tram  viddhi 
nedam  yad  idam  upàsate. 

lakshanâni.  Gank.  Cela  est  dit  de  l'air  parce  qu'il  anime  les  êtres  et  en  vertu 
du  texte  (Bz-kàr.  Up.  3, 7, 2)  d'après  lequel  l'air  est  le  fil  qui  relie,  qui  sou- 
tient l'univers.  Mâtariçvâ...  vâyuh  sarvaprânabhrt  kriyâtmako  yadâçrayâni 
Kâryakarax\ajâtâm  yasminn  otâni  protâni  ca  yat  sùtrasamjnakam  sanasya 
jagatn  vidhârayitr  sa  mâtariçvâ.  Ça?jk.  M.  Roer  traduit  :  «  Within  him  tho 
Ruler  of  the  atmosphère  ui)holds  the  vital  actions.  » 
1.   Vijugupsate  Jugupsâm  ghvnâm  na  karoti.  Çank. 


—   442  — 

9.  Yadi  nianyase  su  vedeti  dabhram  evâpi  nûnam  tvam 
vettha  brahmano  rûpam  yad  asya  tvayn  yad  asya  deveshv 
atha  nu  mîmârnsyam  eva  te  manye  viditam. 

10.  Nâham  'inanye  su  vedeti  no  na  vedeti  veda  ca  yo  nas 
tad  veda  tad  veda  no  na  vedeti  veda  ca. 

11.  Yasyâmatam  tasya  matam  ynatam  y  asya  na  veda 
sah,  avijnâtam  vijânatâm  vijnâtani  avijânatâm. 

29.  Tasyaisha  âdeço  yad  et  ad  vidyuto  vyadyutad  a  itîti 
nyamîmishad  a  ity  adhidaivatam. 

30.  Athâdhyâtmam  yad  état  gacchatîva  ca  mand'  nena 
caitad  upas7naraty  abhîkshnam  samkalpah. 

«  C'est  l'ouïe^  de  l'ouïe,  le  manas  du  manas,  la  voix  de  la  voix, 
le  prâna  du  pràna,  la  vue  de  la  vue.  Les  sages  se  dégageant  (de 
ces  sens^)  deviennent  immortels  en  quittant  ce  monde. 

«  L'œil  ne  peut  pas  l'atteindre,  la  voix  ne  peut  pas  l'atteindre, 
ni  le  manas.  Nous  ne  le  connaissons  pas,  nous  ne  le  distinguons 
pas  de  façon  à  ce  qu'un  maître  puisse  en  donner  la  notion  (à  son 
disciple^).  Il  diffère  de  ce  qui  est  connu  (le  monde  matériel^)  et 
aussi  de  ce  qui  n'est  pas  connu  ^.  Voilà  ce  que  nous  avons  appris 
de  la  bouche  de  nos  anciens  (maîtres)  qui  nous  ont  parlé  de  lui 
(ou  qui  nous  ont  dit  cela). 

«  Celui  qui  n'est  pas  manifesté  par  la  parole  (mais)  par  lequel 
la  parole  est  manifestée,  —  celui-là  seul  est  Brahma.  Connais-le 
et  non  pas  celui  qu'on  adore  (à  tort)  comme  teP. 

«  Celui  qui  ne  pense  pas  par  le  manas  (mais)  par  lequel  le  ma- 
nas, dit-on,  est  pensé",  —  celui-là  seul,  etc. 


1.  C'est  par  lui  que  Touïe  entend.  Çrnoty  anena  iti  çrotram.  Çawk. 

2.  C'est-à-dire  ayant  connu  que  Bralima  ou  l'âtman  est  l'ouïe  de 
l'ouïe,  etc.,  et  abandonné  l'idée  que  l'âtman  consiste  dans  les  sens,  ^iah 
çrotrâdeh  çrotrâdilakshanam.  brahmâtmeti  ndiivâtimucya  çrotrâdyâtmabhâ- 
vam  parityajya.  Ça^ik. 

3.  Na  vijânîmo  yathâ  yena  prakârenaitad  brahmânuçishyâd  upadiçec 
chishyâyeiy  abhiprâyah.  yad  dhi  karauagocaram  tad  anyasmai  upadeshium 
çakyam  jâtigunakriyâviçeshanaih.  na  taj  jâtyâdiviçeshanavad  brahma  tas- 
mâd  vishamam  çishyânupadeçena  praiyâyitum  iti.  Çank. 

4.  Sarvam  eva  vijâkrtam  tad  viditam  eva  tasmâd  anyad  ity  arthah.  Ça«k. 

5.  L'indéveloppc  qui  consiste  dans  l'ignorance  et  qui  est  la  semence 
du  (monde)  développé  (ou  matériel).  Aviditâd...  avyakrtâd  avidyâlakshanâd 
vyâkvtavijâd.  Ça/ik. 

6.  Et  qu'on  considère  comme  distinct  des  attributs  tels  que  la  parole, 
les  sens,  etc.,  Nedam  brahma  yad  idam  ity  upâdhibliedaviçishtam  anâtme- 
çvarâdy  upâsate.  Çank. 

7.  C'est-à-dire  est  devenu  un  objet,  un  attribut,  dont  il  est  le  subs- 
tratuni.  Matam  vishayikrtam  vyâptam.  Cânk. 
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«  Celui  qui  ne  voit  pas  par  la  vue  (mais)  par  lequel  on  voit  la 
vue  (dans  ses  fonctions^),  —  celui-là  seul,  etc. 

«  Celui  qui  n'entend  pas  par  l'ouïe  mais  par  lequel  l'ouïe  est 
entendue,  —  celui-là  seul,  etc..  » 

«  Celui  qui  ne  respire  pas  par  le  prâna  (mais  par  lequel  le 
prâna  est  dirigé  (respiré),  —  celui-là  seul,  etc.  » 

(Lemaître^).  «  Si  tu  penses,  «  je  connais  bien  (Brahma)  »  ce 
que  tu  connais  de  sa  nature,  en  tant  que  considérée  comme  l'agent 
dans  le  moi,  n'est  que  bien  peu  de  chose,  (de  même  que)  ce  que  tu 
connais  de  lui  chez  les  divinités  (en  tant  que  considéré  comme 
identique  aux  divinités  qui  président  aux  actes ^).  Il  faut  donc  que 
tu  réfléchisses  (sur  la  nature  véritable).»  (Le  disciple,  après  avoir 
étudié  la  tradition  selon  les  prescriptions  de  son  précepteur  ')  :  — 
«  Je  crois  le  connaître  ; 

«  Je  ne  pense  pas  que  je  le  connais  bien  mais  je  ne  connais 
(pense)  pas  que  je  ne  le  connais  pas^  Quiconque  de  nous  sait  cela, 
connaît  Brahma  et  ne  connaît  (pense)  pas,  je  ne  le  connais  pas*^. 

«  Celui  qui  croit  ne  pas  en  avoir  l'idée  en  a  l'idée;  celui  qui 
croit  en  avoir  l'idée  ne  le  connaît  pas.  Il  n'est  pas  connu  (distin- 
gué par  ceux  qui  le  connaissent)^;  il  est  connu  (distingué)  par 
ceux  qui  ne  le  connaissent  pas^. 

«  Voici  sa  désignation  :  il  est  ce  qui  a  brillé  comme  l'éclair  ;  et 
encore:  il  a  cligné  les  yeux'-^.  Voilà  pour  ce  qui  concerne  la 
surintendance  des  divinités  (qui  président  aux  actes) . 


1.  G'est-à-dire  qu'on  comprend  qu'elles  sont  distinctes  de  celles  de  l'or- 
gane interne.  Cakshhûmsi  antahkaranavritibhedabhinnâç  cakshurvrttih. 
Qank. 

2.  Çawk.  suppose  ici  un  dialogue  entre  un  précepteur  et  son  disciple. 

3.  Na  kevalani  adhyâlmopâdhiparicchinnasyâsya  brahmano  rûpam  deveshu 
vettha  tvam  iad  api  nûnam  daharam  eva  vettha  iti  manye  aham.  Cdnik. 

4.  Çishyah...  yathoktam  âcâryenâgamam  arthato  licârya.  Çank. 

5.  Çawkara  explique  cette  contradiction  apparente  en  disant  :  Ekam 
vastu  yena  jnâyate  ienaiva  tad  eva  vasta  na  su  vijnâyate.  «  L'être  unique 
se  connaissant  par  lui-même  ne  saurait  bien  se  distinguer. 

6.  M.  Rôer  traduit  contrairement  à  l'interprétation  de  Çank.  qu'il 
accuse  d'erreur  :  «  Quiconque  parmi  nous  connaît  ces  mots  «  je  ne  sais 
pas  que  je  ne  le  connais  pas  »,  le  connaît.  » 

7.  Avijnâtam  amatam  avidliam  eva  brahma  vijânatâm  samyag  vidiiava- 
tàm.  Çank. 

8.  Par  ceux  qui  ne  voient  l'àtman  que  dans  les  sens,  le  manas.  la 
buddiii.  avijânatâm  asamyagdarçinâm  indriyamanobuddhishv  evâtmàdarçi- 
nâm  ity  arthah.  Çank. 

9.  Cela  revient  à  dire,  d'après  Oa^ikara,  qu'au  point  de  vue  des  divini- 


«  Voici  pour  ce  qui  concerne  l'âme  (ou  l'agent  dans  le  moi)  :  il 
est  ce  dont  le  manas  s'approche  en  quelque  sorte ^  et,  au  moyen 
de  celui-ci,  la  pensée  en  garde  fortement  le  souvenir.  » 

Dans  la  Katha  Upanishad  la  nature  de  Brahma  paraît  envi- 
sagée quelquefois-  au  point  de  vue  de  la  doctrine  Sâmkhya  à  la 
systématisation  de  laquelle  cette  Upanishad  est  postérieure,  puis- 
qu'elle en  emprunte  ci  et  là  la  terminologie;  mais  en  général 
1  atman  nous  est  présenté  sous  des  traits  peu  différents  de  ceux 
que  nous  ont  déjà  fait  connaître  les  Upanishads  plus  anciennes. 
Nous  allons,  comme  précédemment,  recueillir  ces  indications  sans 
suivre  d'autre  ordre  que  celui  dans  lequel  nous  les  rencontrerons 
dans  le  texte  même.  Naciketas  interroge  la  Mort  en  ces  termes  : 

1,2, 14.  Anyatra  dharmàd  anyatrâsmàt  krtàkrtàt,  anya- 
tra  bhûtâc  ca  bhavyâc  ca  yat  tat  paçyasi  tad  vada. 

«  Ce  qui  diffère  de  ce  qui  est  prescrit  et  de  ce  qui  est  interdit 
(par  les  livres  sacrés)  ;  ce  qui  diffère  des  effets  et  des  causes  3;  ce 
qui  diffère  du  passé  et  de  l'avenir,  —  tu  le  connais  ;  enseigne-le 
moi.  » 

Tous  les  versets  qui  vont  être  cités  font  partie  de  la  réponse 
dont  la  Mort  fait  suivre  cette  question. 

1,  2, 18.  Na  jâyate  mriyate  va  vipaçcin  nâyam  kutaç  cin 
na  hahhûva  kaç  cit,  ajo  nityah  çâçvato'  yam  purâno  na 
hanyate  hanyamàne  çarîre. 

—  19.  Hantà  chen  manyate  hantum  hataç  cen  nianyate 
hatam  uhhau  tau  na  vijânîto  nâyam  hanti  na  hanyate. 

—  20.  Anor  anîyân  mahato  mahîyân  àtmâsya  jantor 
nihito  guhâyâm  tam  akratuh  paçyati  vitaçoko  dhâtuh  pra- 
sâdàn  mahimânam  àtmanah. 

—  21 .  âmio  dûram  vrajati  çayâno  yâti  sarvatah  kas  tam 
'inadàmadam  devam  madanyo  j nàtum  arhati. 

—  22.  Açarîram  çarîreshv  anavastheshv  avasthitam  ma- 
hântam  vibhum  âtmànam  matvâ  dhwo  na  çocati. 

—  23.  Nâyam  âtmâ  pravacanena  labhyo  na  medhayâ  na 
bahunâ  çrutena  yam  evaisha  vrnute  tena  labhyas  tasyaisha 
àtmâ  vrnute  tanûm  svâm. 

«  Le  sage  (l'omniscient,  l'àtman,  Çank)  ne  naît  ni  ne  meurt; 

tés  qui  président  aux  actes,  il  consiste  en  un  rapide  éclat.  Vidyunnime- 
shanuvad  adliidaivatam.  druiam  prakâçanadharmi,  etc. 

1.  Yad  e(ad  gacchativa  ca  mana  etad  brahma  dhaukata  iva  vishayîkaro- 
iîva.  Çank. 

2.  Par  exemple  aux  versets  3.  4,  10  et  11. 

3.  Krtam  kâi-yam  akrtam  kârauam.  Çank. 
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il  n'a  point  eu  de  cause  (autre  que  lui-même)*;  nul  être  différent 
de  lui-même  n'est  issu  de  lui  (ou,  il  est  sans  personnalité)  ^  Sans 
origine,  perpétuel,  éternel,  antique,  il  ne  périt  pas  quand  le  corps 
périt. 

«  Si  l'on  tue  et  qu'on  croie  tuer,  si  l'on  est  tué  et  que  l'on  se 
croie  tué,  dans  les  deux  cas  on  ignore  (la  nature  de  l'atmân'^)  :  il 
ne  tue  pas,  il  n'est  pas  tué. 

«  Il  (l'âtman)  est  plus  subtil  qu'un  atome,  plus  grand  que  ce 
qui  est  ( très) -grand  ;  il  est  placé  dans  un  lieu  secret^  au  milieu 
de  la  créature.  Celui  qui  est  sans  désirs^dont  le  chagrin  est  dis- 
sipé, voit,  grâce  à  l'apaisement  des  organes*^,  la  grandeur  de 
l'âtman". 

«  Sans  cesser  d'être  assis,  l'âtman  voyage  au  loin;  sans  se 
lever,  il  va  partout.  Quel  autre  que  moi  (qu'un  sage,  panditah. 
Çaiik.)  peut  connaître  ce  dieu  joyeux  et  non  joyeux*. 

«  Le  chagrin  du  sage^  cesse  quand  il  pense  que  l'âtman  vaste, 
pénétrant *°  est  sans  corps  au  milieu  des  corps  et  stable  au  sein 
des  choses  transitoires. 

«  Cet  âtman  ne  peut  être  connu  ni  au  moyen  de  l'étude  *S  ni  par 
la  mémoire*^^  ni  (seulement.  Çahk.)  par  une  grande  science*^ 
C'est  par  celui-là  même  qu'on  cherche  (l'âtman  lui-même)  qu'il 
(l'âtman)  doit  être  connu*-*.  L'âtman  de  celui  (qui  le  cherche 
ainsi)  reconnaît  (manifeste.  Çank.)  alors  sa  propre  essence *^  » 

1.  Nâyam  âtmâ  kutaç  cit  kâranântarâd  babhûva,  Çank. 

2.  Asmâc  câtmano  na  habhûva  kaç  ciel  arthântarabhûiah.  Çank. 

3.  Svam  âimnnam.  Çank. 

4.  Dans  le  cœur.  Hvdaye.  Çank. 

5.  Akraiur  akâmah.  Ça/ik. 

6.  A  l'aide  du  manas,  etc.,  manakdini  karanâni  dhdtavah.  Çank.  11  fau- 
drait donc  dans  le  texte  dhâtuprasâdân. 

7.  Il  reconnaît  clairement  cette  vérité  :  Je  suis  cela  (l'âtman).  Mahimâ- 
nam  âtmano'  yam  aham  asmîti  sâkshâd  vijânâii.  Çawk. 

8.  Cette  énumération  des  attributs  contradictoires  de  l'âtman  indi- 
que la  difficulté  qu'on  a  de  le  connaître.  Viruddhadharmavân  ato'çakya- 
tvâj  jnàtum  kas  iam...  madanyo  jwûtum  arhati.  Çank. 

9.  Dans  le  sens  que  les  stoïciens  donnaient  à  ce  mot.  Textuellement 
«  le  ferme  ». 

10.  C'est-à-dire  formant  l'essence  de  l'univers.  Vibhum  vyâpinam.  Çank. 

11.  Par  l'acquisition  de  différentes  sciences.  Anekavedasvîkaranena.Cunk. 

12.  La  faculté  de  retenir  le  sens  des  livres.  Medhayâ  granihârthadhâra- 
nàçaktyâ.  Çank. 

13.  Acquise  par  l'audition  des  leçons  du  maître. 

14.  âtnianaivâtmâ  labhaia  ity  arthah.  Çank. 

15.  Svàm  tanum  svakîyam  yâihdimyam  ity  arthah.  Çank.  —  Ce  verset  se 
trouve  aussi  Mund.  Up.  3,  2,  3. 

ItEGNAUD  -lO 
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1.  3.  3.  âlmànam  rathinam  viddhi  çariram  ratham  eva 
tu  huddhim  tu  sârathim  viddhi  manah  pragraham  eva  ca. 

—  4.  Indriyânihayânâhur  vishayâms  teshu  gocarân  ât- 
tnendriyamanoyuktmn  hhoktety  àliur  manishinah. 

— 10.  Indriyebhyah  para  hy  arthà  arthebhyaç  caparam 
7nanah,  manasaç  ca  para  buddhir  buddher  âtmâ  mahân 
par  ah. 

— 11 .  Mahatahparam  avyaktamavyaktâtpurushahparah 
purushân  na  pàram  kim  cit  sa  kàshthà  sa  para  gatih. 

—  12.  Esha  sari'eshu  bhûteshu  gûdhâtmâ  na  prakâçate 
drçyate  tv  agryayâ  buddhyâ  sûkshmayâ  sûkshmadarçibhih. 

<^  Sache  que  l'âtman  est  monté  sur  un  char  qui  est  le  corps;  sache 
que  la  buddhi^  est  le  cocher  et  que  le  manas^  tient  lieu  des  rênes. 

«  Les  sens,  disent  (les  sages),  sont  les  chevaux  et  les  objets 
des  sens  sont  les  voies  qu'ils  parcourent-^.  L'âtman  uni  aux  sens 
et  au  manas  est  le  jouissant,  disent  les  sages. 

«  Les  objets^  sont  supérieurs  aux  sens  (c'est-à-dire  plus  subtils. 
Çaiik.)\  le  manas  est  supérieur  aux  objets;  la  buddhi  est  supé- 
rieure aux  manas;  le  grand  {mahat)  âtman^  est  supérieur  à  la 
buddhi. 

«  L'indéveloppé^  est  supérieur  au  mahat;  le  purusha"  est 
supérieur  à  l'indéveloppé.  Rien  n'est  supérieur  au  purusha;  il 
est  le  but,  la  condition  suprême. 

1.  Qui  a  pour  caractère  la  détermination.  Adhyavasâyalalishanâm.  Cd.nk. 

2.  Qui  a  pour  caractère  le  désir,  l'hésitation,  etc.  Samkalpavikalpâdi- 
lakshanam. 

3.  Gocarân  mârgân  rûpâdîii  vishayân.  Ça^ik. 

4.  Il  s'agit  d'après  Ça?ikara  d'indiquer  le  but  suprême  (Brahma)  en 
commençant  par  désigner  les  modes  les  plus  grossiers  de  l'âme  indivi- 
duelle pour  arriver  graduellement  aux  plus  subtils.  Yat  padam  ganta- 
vyam  tasyendriyâni  slhûlâny  ârabhya  sùkshmaiâratamyakramena  pratyagâU 
matayâdhigamah  kartavyah. 

5.  Grand,  parce  qu'il  est  uni  à  toutes  choses.  Mahân  sarvasahatvât. 
Çank.  C'est  ce  qui  est  issu  d'abord  de  l'indéveloppé  ou  c'est  Hiranyagar- 
bha  qui  consiste  dans  l'intelligence  et  ce  qui  n'est  pas  l'intelligence. 
Avyakiâd  yat prathainam  jâlam  hiranyagarbhaiattvam  bodhâbodhâtmakam. 
Ça?ik. 

6.  Le  germe  de  l'univers,  comprenant  l'essence  des  noms  et  des  formes 
avant  leur  manifestation  et  consistant  dans  le  groupe  de  tous  les  efïets 
et  de  toutes  les  causes  en  puissance.  Avyakiam  sarvasya  jagato  vijabhû- 
tam  avyalivianâmanlpasatattvam  sarvakûryakûrauaçakiisamâhârarûpam. 
Çank. 

7.  La  cause  de  toutes  les  causes,  l'âme  individuelle  nommée  purusha 
parce  qu'elle  remplit  tout,  sarvapûranât  (par  fausse  étymologie).  Sarva- 
kâranak&ranatvdt pratyagâlmatvâc ca...ata eva purushah sarvapûranât.  Çank. 
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«  Cet  âtman  qui  est  caché ^  dans  tous  les  êtres  ne  se  manifeste 
pas 2.  Mais  il  est  perçu  par  l'intelligence  pénétrante  et  subtile  de 
ceux  qui  perçoivent  les  choses  subtiles^.  » 

2.  4.  3.  Yena  rûpayn  rasam  gandham  çahdân  sparcâmç 
ca  7naithunân  etenaiva  vijànâti  kim  atrapariçishyate  etad 
vaitat. 

—  4.  Svapnântani  jcigaritântam  cohhau  yenânupaçyati 
mahântam  vibhwni  âtmânam  matvâ  dhîro  na  çocati. 

—  5.  Ya  imam  madhvadam  veda  âtmânam  jîvainantikât, 
îçânatn  hhûtahhavyasya  na  tato  mjugupsate  etad.  vaitat. 

—  d.Yahpûrvam  tapasojâtam  adhhyah  pûrvam  ajâyata 
guhâm praviçya  tishthantam  yohhûtebhir  vyapaçyata  etad 
vaitat, 

—  7.  Yâ  prânena  samhhavaty  aditir  devatâmayi  guhâm 
prciviçya  tishthantîm  y  a  hhutehhir  vy  ajâyata  etad  vaitat. 

—  8.  Aranyor  nihitojâtavedâ  garbha  iva  subhrto  garhhi- 
nibhili,  dive  diva  idyo  jâg>yadbhir  havishmadbhir  manu- 
shyebhir  agnih,  etad  vaitat. 

—  9.  Yataç  codeti  sûryo'  stam  yatra  ca  gacchati  tam 
devâh  sarve  rpitâs  tad  u  nâtyeti  kaç  cana  etad  vaitat. 

—  10.  Yad  eveha  tad  aynutra  y  ad  amutra  tad  anv  iha 
mrtyoh  sa  mrtyum  âpnoti  y  a  iha  nâneva  paçyati. 

—  11.  Manasaiveda^n  âptavyam.... 

—  12.  Arigushthamâtrah  purusho  madhya  âtmani  tish- 
thati. 

—  13.  Aitgushthamâtrah  purusho  jyotir  ivâdhûmakah, 
îçâno  bhûtabhavyasya  sa  evâdya  sa  u  çvah,  etad  vaitat. 

«  Il  est  celui  seul  par  lequel  on  connaît  la  couleur,  le  goût, 
l'odeur,  les  sons,  les  perceptions  voluptueuses.  N'est-ce  pas  tout 
ce  qui  peut  être  connu  ici-bas^?  Tel  est  l'âtman. 

«  Le  sage  qui  réfléchit  que  l'âtman,  par  lequel  il  voit  ce  qu'on 
peut  connaître  dans  le  rêve^  et  dans  l'état  de  veille,  est  immense, 
pénétrant,  n'éprouve  plus  de  peine. 

«  Celui  qui  connaît  de  près  cet  âtman,  qui  goûte  aux  choses 


1.  Caché  par  l'illusion  que  produit  l'ignorance,  illusion  consistant 
dans  les  œuvres  telles  que  la  vision,  l'audition,  etc.  Darçanaçravanddi- 
karmâvidyâmâydcchanna  aima.  Ga>ik. 

2.  Sous  sa  nature  d'âtman.  âtmatvena.  Çank. 

3.  Les  sages.  Panditaih.  Çank. 

4.  Na  kim  cid  pariçishyate  sarvam  eva  tv  atinanâ  vijneyam...  sa  âtynïi  sar- 
vajnah.  Çawk. 

5.  Svapnântam  svapnamadhyam  svapnavijneyam  ity  arihah.  Ça/ik. 
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douces*  (appelé)  Jîva^  qui  est  le  maître  du  passé  et  de  l'avenir 
n'a  pas,  en  conséquence,  d'éloignement  pour  lui.  —  Tel  est 
l'âtman. 

«  Celui  qui  a  vu  (connu)  l'être  qui,  issu  des  eaux  au  commen- 
cement (des  choses)  par  l'efifet  de  la  pénitence,  naquit  avant 
toutes  choses  (Hiranyagarbha.  Çaiik.^)  et  qui,  avant  pénétré  dans 
un  lieu  secret^  réside  dans  les  êtres^,  (celui-là  voit)  l'àtman^. 

«  Cette  aditi"'  formée  des  divinités  (les  sens)  qui  existe  par  le 
pràna^  et  qui,  ayant  pénétré  dans  un  lieu  secret  (du  cœur),  a  pris 
naissance  dans  les  êtres  où  elle  réside,  —  c'est  l'àtman. 

«  Agniyjàtavedas^  caché  dans  les  deux  aranis^^\  pareil  à  un 
fœtus  bien  porté  par  la  femme  enceinte,  et  qui  doit  être  invoqué 
chaque  jour  par  les  hommes  vigilants  qui  lui  offrent  des  obla- 
tions,  —  c'est  l'àtman. 

«  Celui  chez  lequel  le  soleil  se  lève,  celui  en  qui  il  se  couche  ; 
celui  en  qui  tous  les  dieux  *^  sont  insérés  et  dont  nul  ne  sort,  — 
c'est  l'àtman. 

«  Ce  qui  est  ici-bas*^  est  même  chose  que  ce  qui  est  là-bas^^;  ce 

1.  Madhvadam,  épithète  empruntée  au  flg-Veda,  I,  64,  22.  —  D'après 
Ça?ikara,  qui  goûte  le  fruit  de  l'œuvre:  Kannaphalabhujam. 

2.  C'est-à-dire  celui  qui  soutient  l'assemblage  du  pràna,  etc.  (le  corps). 
Prânâdikalâpasya  dhârayitâram  (jivam).  Çank. 

3.  Voir  le  chapitre  sur  la  Cosmogonie. 

4.  La  place  ou  l'éther  qui  est  à  Tintérieur  du  cœur.  Guhàm  hvdayd- 
kâçam.  Çank. 

5.  Qui  consistent  dans  les  effets  et  les  causes.  Bhûtebhir  bhûtaih  kât'ya- 
kâranalakshanaih  saha  tishthaniam.  Çank.  —  11  y  perçoit  les  objets  des 
sens.  T/shlhaniam  çabdâdîn  upalabhomânom.  Çank. 

6.  l'a  eiam  paçtjati  sa  tad  eva  paçijati  yui  tat  prakitam  brahma.  Çank. 

7.  Çabdâdinâm  adanâd  aditih.  adili  (ainsi  appelée)  de  ce  qu'elle  jouit 
{adanât)  des  objets  des  sens,  tels  que  le  son,  etc.  Çank.  — C'est  une  éty- 
mologie  dont  je  laisse,  bien  entendu,  la  responsabilité  à  Çankara. 

8.  (jui  est  Hiranyagarbha.  Prdnena  hiramjagarbharûpena.  Çankara. 

9.  Celui  qui  connaît  les  races,  les  créatures,  épithète  d'Agni  dans  le 
^g-Veda. 

10.  Les  deux  morceaux  de  bois  qu'on  frottait  l'un  sur  l'autre  pour 
obtenir  le  feu. 

11.  Toutes  les  divinités  qui  président  aux  actes,  comme  Agni,  etc.,  et 
tous  les  agents  dans  le  moi,  comme  la  voix,  etc.  Devdh  sane'  gnyâdayo^ 
dhidaivaiam  vdgâdayaç  câdhyâtmam.  Çank. 

12.  Ce  qui  est  doué  des  attributs  mensongers  deffet  et  de  cause  et 
consiste  aux  yeux  des  ignorants  dans  le  monde  de  la  transmigration  (ou 
la  matière).  Yad  eveha  kânjakâranopddhisamanvitam.  samsâradharmavad 
avabhinamânam  avivekindm.  Çank. 

13.  Ce  qui  réside  en  sa  propre  essence,  a  pour  nature  l'intelligence 
éternelle  et  n'est  soumis  à  aucune  des  conditions  du  monde  matériel, 
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qui  est  là-bas  est  même  chose  que  ce  qui  est  ici.  La  mort  suit  la 
mort  (la  transmigration  continue  indéfiniment)  pour  celui  qui 
voit  ici-bas  de  la  diversité  (dans  la  nature  des  choses). 

«  C'est  par  le  manas  seul  qu'il  (Brahma)  peut  être  atteint 
(conçu). 

«  Le  purusha  qui  est  de  la  grandeur  du  petit  doigt  réside  au 
milieu  de  l'àtman  (du  moi  matériel,  du  corps.  Çahk.). 

«  Le  purusha  de  la  grandeur  du  petit  doigt  et  pareil  à  un  feu 
sans  fumée,  le  maître  du  passé  et  de  l'avenir,  qui  est  aujourd'hui 
et  demain,  —  c'est  Brahma. 

2.  5.  5.  Na  prânena  nâpânena  martyo  jîvati  kaç  cana 
itarena  tu  jivanti  yasminn  etâv  upâçritau. 

—  8.  Ya  esha  supteshu  jctgarti  kâmam  kâmani  purusho 
nirmimânah,  tad  eva  çukram  tad  brahma  tad  evàmrtani 
ucyate  tasminl  lokâh  çritâh  sarve  tad  u  nâtyeti  kaç  cana 
et  ad  vaitat. 

—  9.  Agnir  yathaiko  hhuvanam  pravishto  rûpam  rûpam 
pratirûpo  hahhûva  ekas  tathâ  sarvabhûtântarcitmâ  rûpayn 
rûpam  pratirûpo  vahiç  ca. 

—  10.  Vâyur  yathaiko  hhuvanam  pravishto  rûpayn  rûpam 
pratirûpo  hahhûva  ekas  tathà  sarvahhûtàntarâtmà  rûpam 
ruparn  pratirûpo  vahiç  ca. 

— 11.  Sûryo  yathâ  sarralokasya  cakshur  nalipyate  càk- 
shushair  vàhyadoshaih,  ekas  tathà  sarvahhûtàntarâtmà  na 
lipyate  lokaduhkhena  vàhyaJi. 

—  12.  Eko  vaçî  sarvahhûtàntarâtmà  ekam  rûpani  hahu- 
dhâ  yah  karoti  tam  âtmastham  ye'nupaçyanti  dhvrâs  teshâm 
sukham  çàçvatayn  netareshàm. 

—  13.  Nityo'  nityânâm  cetanaç  cetanànàm  eko  hahûnâm 
vidadhâti  kàynân  tam  âtmastham  ye  nupaçyanti  dhîràs 
teshàm  çàntih  çâçvatî  netareshàm . 

—  14.  Tad  et  ad  iti  manyante'  nirdeçyani  paramam 
sukham  katham  nu  tad  vijànîyâm  kim  u  hhàti  vihhàti  va. 

—  15.  Na  tatra  sûryo  hhàti  na  candratârakam  nemà 
vidyuto  hhànti  kuto'  yam  agnih  tam  eva  bhântam  anuhhàti 
sarvam  tasya  hhàsà  sarvara  idam  vihhàti. 

«  Nul  mortel  ne  vit  par  le  prâna  ou  par  l'apâna,  mais  ils  (les 
mortels)  vivent  par  autre  chose  dont  dépendent  le  prâiia  et 
Tapâna. 


—   Brahma  (en  un  mot).   Tad  eva  svàtmastham  amutra  nityavijnânagha- 
nasvabhâvam  sarvasamsâradharmavarjilam  brahma.  Ca/tk. 
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«  Le  piirusha  qui  veille  quand  les  organes*  sont  endormis 
et  qui  évoque^  successivement  les  objets  qui  lui  font  plaisir^ 
c'est  le  pur,  c'est  Brahma,  c'est  celui  qu'on  appelle  Timmortel. 
C'est  de  lui  que  dépendent  tous  les  mondes  ;  nul  n'est  en  dehors 
de  lui^  Tel  est  l'âtman. 

«  De  même  qu'Agni  (ou  le  feu),  qui  est  unique,  après  avoir 
pénétré  le  monde  a  pris  tel  ou  tel  aspect  conforme  (au  combus- 
tible dans  lequel  il  est  recelé)^;  de  même  cet  âtman  unique,  qui 
est  au-dedans  de  tous  les  êtres,  prend  tel  ou  tel  aspect  conforme 
(au  corps  qu'il  anime)  ^  et  il  réside  aussi  en  dehors"^. 

«  De  même  que  Yâyu  (ou  l'air),  qui  est  unique,  après  avoir 
pénétré  le  monde  a  pris  tel  ou  tel  aspect  conforme  (aux  corps  qui 
le  contiennent)^;  de  même  cet  âtman  qui  est  en  dedans  de  tous 
les  êtres  prend  tel  ou  tel  aspect  conforme  (au  corps  qu'il  anime), 
et  il  réside  aussi  en  dehors. 

«  De  même  que  le  soleil,  —  l'œil  de  tout  le  monde ^,  —  n'est 
pas  souillé  par  la  vue  des  choses  impures  en  elles-mêmes  ni  de 
celles  qui  se  sont  salies  par  le  contact  avec  les  premières  *°;  de 
même  cet  âtman  unique  qui  est  au-dedans  de  tous  les  êtres  n'est 
pas  souillé  par  le  mal  qui  règne  en  ce  monde,  (mais)  qui  lui  est 
étranger*^ 

«  Le  bonheur  éternel  est  réservé  aux  seuls  sages  qui  voient  ^^ 
cet  âtman  résidant  en  eux-mêmes,  unique,  maître  absolu  qui  est 

t.  Supteshu  prânddishu.  Çank. 

2.  Nirmamâno  nishpddayan.  Gank.—  Par  l'effet  de  l'ignorance  :  Avidyayà. 
Çànk. 

3.  Les  femmes,  etc.  Stryâdgartham.  Ça^ik. 

4.  C'est-à-dire  autre  que  lui.  Nâtyeti  nâtitya  tadâtmakatâm  tadanyatvam 
gacchati  kaç  cana.  Çank. 

5.  Rûpam  rûpam  prati  ddrvâdidohyabhedam  pratîty  arthah  pratirûpas 
taira  taira  pratirûpavân  dâhyabhedena  bahuvidho  babhûva  eka  eva.    Çawk. 

6.  Sarvadeham  prati pratirùpo  babhûva.  Ça?ik. 

7.  Sous  sa  forme  non  manifeste  comme  l'éther.  Svenâvikrtena  rûpenâ- 
kâçavai.  Çank. 

8.  Prânâimanâ  deheshv  anupravishto  rûpam  rûpam  pratirùpo  babhûva. 
Çawkara. 

9.  C'est-à-dire  qui  fait  que  l'œil  voit.  Cakshusha  âlokenopakàram  kurvan. 
Çankara. 

10.  Çâkshushair  açucyâdidarçananimitiair  adhyâtmikaih  pdpadoshair  vâhyaiç 
cdçucyâdisamsargadoshaih. 

11.  Comme  la  corde  qu'on  prendrait  pour  un  serpent  est  étrangère  au 
serpent.  Vdhyo  vahihkrto  vâhyo  rajjrâdivad  eva.  Çank. 

12.  C'est-à-dire  qui  le  perçoivent  clairement  d'après  les  enseignements 
de  la  tradition  transmise  par  les  maîtres.  Anupaçyanii  ùcâryâgamopadeçam 
anu  sâkshdd  anubliavanii.  Cauk. 
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au-dedans  de  tous  les  êtres  et  qui  transforme  de  différentes 
manières  sa  forme  unique*. 

«  Le  repos  éternel  ^  est  réservé  aux  seuls  sages  qui  voient 
(cet  âtman)  résidant  en  eux-mêmes,  lequel  étant  éternel,  intel- 
ligent, unique,  accorde  les  objets  de  leurs  désirs  aux  (créatures) 
périssables,  inintelligentes  et  multiples. 

«  Ce  bonheur  indéfinissable,  suprême  est  cela  (nous  le  perce- 
vons), —  telle  est  la  pensée  (des  brahmanes  dont  les  désirs  ont 
cessée  des  ascètes).  Comment  le  connaîtrai-je  (aussi)?  Brille-t-il? 
Se  manifeste-t-il  ^  ? 

«  Ni  le  soleil^  ni  la  lune,  ni  les  étoiles,  ni  les  éclairs  ne  le 
rendent  visible  (Brahma).  D'où  vient  ce  feu^?  C'est  lui  (Brahma) 
qui  est  brillant  et  l'univers  brille  de  l'éclat  qu'il  lui  emprunte  ; 
c'est  son  éclat  qui  rend  cet  univers  apparent.  » 

2.  6.  3.  Bhayâd  asyâgnis  tapati  bhayât  tapati  sûryah, 
bhayâd  indraç  ca  vâyuç  ca  m/^tyur  dhâvati  pancamah. 

—  9.  Na  samdrçe  tishthati  rûpam  asya  na  cakshushà pa- 
çyati  kaç  canainam  hrdâ  manîshâ  manasâbhiklpto  ya  etad. 
vidur  amrtâs  te  hhavanti. 

— 12.  Naiva  vâcâ  na  manasâ  prâptum  çakyo  na  cakshu- 
shà astîii  hruvato'  nyatra  katham  tad.  upalabhyate. 

—  13.  Astîty  evopalabdhavyas  tattvabhàvena  cobhayoh, 
astîty  evopalabdhasya  tattvabhâvah  prasîdati. 

«  C'est  par  crainte  de  lui  (de  Brahma)"  que  le  feu  échauffe  ; 
c'est  par  crainte  de  lui  que  le  soleil  échaufïe  ;  c'est  par  crainte 
(de  lui)  qu'Indra,  Vâyu  et  la  Mort,  en  cùiquième  lieu,  poursui- 
vent leur  course^. 

«  La  forme  de  l'âtman  individuel  (Çahk.)  n'est  pas  un 
objet  visible 9;  nul  ne  saurait  le  voir  avec  l'œil.  C'est  par  le 


1.  Par  l'effet  de  sa  puissance  inimaginable.  Acintyaçaktitvât.  Çank. 

2.  L'identité  de   l'expression  çâniih'^çâcvati  avec  la  formule  requies 
œterna  est  digne  de  remarque. 

3.  Yad  iad  âtmavijnânam  sukham  nivrttaishand  ye  brâhmanàs  ie  iad  état 
pratyaksham  éveil  manijante.  Çank. 

4.  Vibhâti  vispashtam.  drçyate.  Cank. 

5.  Sûryo  bhâti  iad  brahma  na  prakâçayaiity  arthah.  Cank. 

6.  Dont  l'éclat  frappe  nos  yeux.  Ayam  asmaddrshtigocaro'  gnih.  Cank. 

7.  Parameçvarasya.  Cank. 

8.  Vaquent  à  leurs  fonctions  en  tant  que  gardiens  des  mondes.  Na 
hîçvarânâm  lokapâlnnâm...  niyanid  ced...  na...  niyatd pravriiir  upapadyaie. 

9.  Na  samdrçe  darçanavishaye  na  tishihaii  praiyagâimano'  sya  nipam. 
Ca/ikara. 
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cœur  S  par  la  pensée,  par  le  manas  qu'on  le  perçoit  2.  Ceux  qui 
le  connaissent  (l'àtman)  deviennent  immortels. 

«  On  ne  peut  l'obtenir  (le  connaître)  ni  par  la  parole,  ni  par  le 
manas,  ni  par  la  vue.  Comment  le  concevoir  autrement  qu'en 
disant 2  «  il  est  »? 

«  Il  faut  le  concevoir  en  disant  «  il  est  »  et  par  (l'intuition  de) 
l'essence  réelle  de  l'un  et  de  l'autre  (de  l'âtman  absolu  et  de 
l'âtman  incorporé)^.  Quand  on  le  conçoit  en  disant  «il  est», 
l'essence  réelle  (de  l'àtman)  apparaît ^  » 

La  Praçna  Upanishad  s'occupe  surtout  de  l'âtman  en  ce  qui 
regarde  ses  rapports  avec  les  sens  et  leurs  objets.  D'ailleurs  la 
plupart  des  notions  qui  y  sont  données  sur  la  nature  de  l'âme 
suprême  nous  sont  déjà  connues  par  les  Upanishads  plus  anciennes. 
Voici  toutefois  un  morceau  qu'il  me  semble  utile  de  citer. 

4,  7.  Sa  yatliâ  somya  tayâmsi  vàsovrksham  sampratish- 
t hante  evam  ha  vai  tat  sarvayn  para  âtmani  saynpratish- 
thate. 

—  8.  Prthivî  ca  prthivimâtrâ  câpaç  câpomâtrâ  ca  tejaç 
ca  tejomâtrâ  ca  vâyuç  ca  vâyumâtrâ  câkâcaç  câkâça- 
mâtrâ  ca  cakshuç  ca  drashtavyam  ca  çrotram  ca  çrota- 
vyam  ca  ghrânam  ca  ghrâtavyam  ca  rasaç  ca  rasayita- 
vyam  ca  tvak  ca  sparçayitavyani  ca  râk  ca  vaktavyam  ca 
hastaii  câdâtavyam  co2Jasthaç  cânandayitavyam  ca  pâyuç 
ca  visarjayitavyam  ca  pàdau  ca  gantavyam  ca  manaç  ca 
mantavya^n  ca  buddhiç  ca  hoddhavyani  câhamkâraç  ca- 
hamkay^tavyam  ca  cittam  ca  cetayitavyam  ca  tejaç  ca  vidyo- 
tayitavyam  ca  prànaç  ca  vidhârayitavyani  ca. 

—  9.  Es  ha  hi  drashtà  sprashtà  çrotà  ghràtâ  rasayitâ  mantâ 
hoddhâ  kartâ  vi]nânàtmâ  purushah  sa  pare'  kshare  âtmani 
sampratishthate . 

— 10.  Param  evâksharam  pratipadyate  sa  yo  ha  vaitad 
acchàyam  açarirain  alohitam  çubhram  aksharam  vedayate 
y  as  tu  somya  sa  sarvajnah  sarvo  hhavati  tad  esha  çlokah. 

—  11.  Vijnânâtma  saha  devaiç  ca  sarvaih  prànà  hhûtâni 


1.  C'est-à-dire  par  la  buddhi  qui  réside  dans  le  cœur.  Hrdâ  hvtsthayd 
huddhyâ.  Ça«k. 

2.  Abhik\pto'  bhisamarfhito'  bhiprakdcitah.  Ça/ik. 

3.  Avec  la  foi  conforme  à  la  tradition  sacrée.  Asiiti  bnivato'  stitvavâdina 
agamârthânusârinah  çraddhânât.  Ça»k. 

4.  Tatrâpy  ubhaijoh  sopâdhikanirupndhikaynr  asfitvaiadbhnvayor.  Çawk. 

5.  Prasïdaty  abhimukhibhavafi.  Çnnk. 
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sampratishthanti  yàtra  tadaksharam  vedayate  yas  tu  so- 
mya  sa  sarvajnah  sarvam  evâviveçeti. 

«  De  mêmes  ô  mon  ami,  que  les  oiseaux  prennent  leur  refuge 
dans  l'arbre  (où  ils  établissent  leur)  séjour  nocturne,  de  même 
cet  univers  se  réfugie  dans  Tâtman  suprême. 

«  (Cet  univers  qui  consiste  dans)^  la  terre  (comme  élément 
grossier)  et  la  terre  comme  élément  subtil,  Teau  comme  élément 
grossier  et  Teau  comme  élément  subtil,  le  feu  comme  élément 
grossier  et  le  feu  comme  élément  subtil,  l'air  comme  élément 
grossier  et  l'air  comme  élément  subtil,  l'éther  comme  élément 
grossier  et  l'éther  comme  élément  subtiP,  la  vue  et  les  objets 
visibles,  l'ouïe  et  ce  qui  peut  être  entendu,  l'odorat  et  les  odeurs, 
le  suc  et  les  saveurs,  la  peau  et  ce  qui  peut  être  touché,  la  parole 
et  ce  qui  peut  être  exprimé  par  elle  (les  sons),  les  deux  mains  et 
ce  qui  peut  être  saisi,  l'organe  de  la  génération  et  la  volupté  (ou  ce 
dont  on  peut  jouir),  l'anus  et  les  excréments,  les  deux  pieds  et 
ce  qui  peut  former  l'objet  de  la  marche,  le  manas  et  ses  objets  S 
la  buddhi  et  ses  objets,  l'idée  du  moi  et  ses  objets,  la  pensée 
(citta)  et  ce  qui  peut  être  pensé,  la  peau^  et  ce  qui  peut  être 
manifesté  par  son  éclata  le  prâna  et  ce  qui  peut  être  relié  (par 
le  prâna) '^. 

<^  Car  ce  purusha  qui  consiste  en  intelligence^  est  celui  qui 
voit,  celui  qui  touche,  celui  qui  entend,  celui  qui  sent  (par  l'odo- 
rat), celui  qui  savoure,  celui  qui  pense,  celui  qui  agit  par  la 
buddhi,  celui  qui  exécute;  il  s'absorbe  dans  l'àtman  suprême ^ 
impérissable  ^^ 


1.  D'après  Gankara  il  faut  sous-entendre  dvshUntah  après  sa  qui  signi- 
fierait ainsi  «  voici  (une  comparaison  »). 

2.  Kim  fat  sarvam  prthivt,  etc.  Çank. 

3.  Prthivi  ca  pvthivîmdirâ  ca...  sthûlâni  siikshmdni  ca  hhûtaniiy  arthah. 
Çarik. 

4.  Manaç  ca...  mantaiyam  ca  iadvishayah.  Çank. 

5.  Douée  d'éclat  et  considérée  abstraction  faite  du  tact.  Tvag  {tvag  iti 
tvagdçrayam  carma.  Ânanda-cjiri)  indriyavijniirekena  prakdraviçishtd  yd. 
Ça/ik. 

6.  Tayd  (ivacâ)  nirbhdsyo  vishoyo  vidyotayiiavyam.  Tank. 

7.  Prdnaç  ca  sûtram  (voir  Brh.  àr.  Op.  3,  7,  1-2)...  vUlhdrayHavyam  sam- 
granthanîyam.  Çank. 

8.  Vijndtrsvabhdvah.  Ça/ik. 

9.  Gomme  le  reflet  dû  soleil  dans  l'eau  s'absorbe  dans  le  soleil  quand 
le  réservoir  qui  contenait  l'eau  est  à  sec.  Jalasùryakddipratibhnbasya 
sùryddipraveçavoj  jalddyddhdraçoshe.  Ça«k. 

10.  Il  est  à  remarquer  que  jusqu'ici  nous  n'avons  pas  encore  rencontré 
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«  Il  s'unit  à  (l'être)  suprême,  impérissable,  celui  qui  connaît 
cet  (être)  sans  ombre,  sans  corps,  sans  couleur,  pur,  impéris- 
sable; celui-là,  ô  mon  ami,  est  omniscient,  il  devient  tout.  Il 
y  a  à  cet  égard*  un  çloka  (conçu  en  ces  termes). 

«  Celui  qui  connaît  cet  être  impérissable  dans  lequel  s'absorbe 
(l'être)  qui  consiste  en  intelligence  avec  tous  les  dieux ^  les  prànas^ 
et  les  étres^  celui-là,  ô  mon  ami,  est  omniscient;  il  pénètre 
l'univers.  » 

La  Mundaka  Upanishad,  sans  nous  ofirir  une  idée  de 
ràtman  différente  de  celle  que  nous  connaissons,  insiste  plus 
particulièrement  encore  que  les  autres  ouvrages  du  même  genre 
sur  l'unité  panthéistique  de  l'univers.  C'est  la  théorie  que  tendent 
à  confirmer  presque  tous  les  versets  que  nous  allons  citer. 

1.  1.6.  Yat  tad  adreçyam  agrâhyam  agotram  avarnam 
acakshuhcrotram  tad  apàiiipàdam  nitymn  vihhum  sarva- 
gatam  susûkshmam  tad  avyayain  yad  bhûtayonim  joaripa- 
çyanti  dhîràh. 

—  7.  Yatfiornanâhhih  srjate  grhnate  ca  yathâ  prthivyâin 
oshadhayahsamhhavanti  yathâ  satah  purushàt  keçalomâni 
tathàksharàt  sarnbhavatîha  viçvam. 

— 8.  Tapasà  cujate  hrahma  tato'nnam.  ahhijâyate,  annât 
prâno  manah  satyam  lokà.h  karmasu  càmrtam. 

—  9.  Yah  sarvajnah  sarvai'id  yasya  jnânamayam  tapah 
tasmâd.  et  ad  hrahma  nâma  rûpain  annam  cajâyate. 

«  L'être  que  les  sages  considèrent  comme  la  matrice  des  créa- 
tures est  celui  qui  est  invisibles  imperceptible,  sans  postérité*, 
sans  couleur,  sans  yeux  et  sans  oreilles,  sans  mains  et  sans 
pieds,  éternel,  pénétrant",  omniprésent,  infiniment  subtil,  impé- 
rissable. 

«  De  même  que  l'araignée  émet  et  résorbe  (les  fils  dont  elle  fait 
sa  toile)*  ;  de  même  que  les  plantes  croissent  sur  la  terre  ;  de  même 

une  distinction  aussi  précise  et  aussi  claire  de  latman  individuel,  désigné 
ici  sous  le  nom  de  purusha,  et  de  l'àtman  suprême. 

1.  Tadd  tasminn  arthe.  Çank.  —  Le  texte  a  tad. 

2.  Agni  et  les  autres.  Devaiç  cdgnyddibhih.  Çarik. 

3.  Les  sens  tels  que  la  vue,  etc.  Prdnâç  cakshurddayah.  Ça/ik. 

4.  La  terre,  etc.  Bhiitdni  prthivyddtni.  Çaink. 

5.  Adreçyam  adrçyam.  Çank. 

6.  Agotram  ananvoyam.Cank. 

7.  Répandu  dans  les  diverses  créatures.  Vibhum  rividham  brahmddisthd- 
vardniaprdnibhedair  bhavatiti  vibhum.  Ça«k, 

8.  Srjate  svaçarîrdvyatiriktdn  tamin  vafiih  prasârayati  punas  tân  eva 
grhnaie  ca  gvhnâti  svâtmabhdvam  evnpddayati.  Ça/jk. 
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que  les  cheveux  et  les  poils  poussent  sur  le  corps  de  l'homme  qui 
est  en  vie*;  de  même,  dans  le  cercle  de  la  transmigration ^  l'uni- 
vers sort  de  l'être  impérissable. 

«  Brahma  (considéré  comme  la  matrice  éternelle  des  êtres 3) 
se  développe  (produit  l'univers  ^)  par  la  pénitence^  ;  de  lui  naît 
la  nourriture  ;  de  la  nourriture  (proviennent)  le  prâna,  le  manas, 
le  réel  (les  cinq  éléments)^,  les  mondes  et  la  succession  indéfinie 
des  fruits  de  l'œuvre'. 

«  L'être  (Brahma)^,  qui  connaît  tout  (d'une  manière  générale, 
en  essence^)  et  qui  connaît  tout  (d'une  manière  particulière,  par 
ses  attributs**^),  celui  qui  possède  la  pénitence,  laquelle  est  un 
mode  de  la  science**;  de  celui-là  naissent  ce  Brahma *S  le  nom,  la 
forme  et  la  nourriture.  » 

2. 1. 1.  Tad  état  satyam  yathâ  sudîptât  pâvakâd  visphu- 
lihgâh  sahasraçah  prahhavante  sarûpàh  tathâksharâd  vivi- 
dhâh  somya  hhâvâh  praj ayante  tatra  caivâpi  yanti. 

—  2.  Divyo  hy  amûrtah  piirushah  sa  l'ahyâbhyantaro  hy 
ajah,  aprâno  hy  amanâh  çubhro  hy  aksharât  pa,  -atah  parah. 

—  ?>.  Etasmàj  jàyate  pràno  manah  sarvendriyàni  ca 
kham  vâyurjyotir  âpah  prthivî  viçvasya  dhârinî. 

—  4.  Agnir  tnûrdhà  cakshitshî  candrasûryau  diçah 
çrotre  vâg  vivrtâç  cavedâh,  vâyuh  prâno  hrdayam  viçvam 
asya  padbhyâm  prthivî  hy  esha  sarvahhûtântarâtmâ . 

—  5.  Tasmâdy  agnih  samidho  y  asya  sûr  y  ah  somât  parja- 
nya  oshadhayah  prthivyâm  pumân  retah  sincati  yoshità- 
yàm  bahvîh  praj  ah  purushàt  samprasûtàh. 

1.  Sato  vidyamdnâj  jîvatnh.  Cank. 

2.  Iha  samsâramandale.  Cank. 

3.  Bhûtayony  aksharam  brahma.  Çank. 

4.  Ciyaie  upacîyate  utpâdayishyad  idam  jagat...  putram  iva  pitâ  harsheua 
Çank. 

*  5.  Par  la  pénitence  (c'est-à-dire)  par  la  science,  par  la  connaissance  de 
la  règle  (à  suivre)  pour  produire  (le  monde).  Tapasâ  jnânenotpattividhi- 
jnatayâ.  Ça7ik. 

6.  Satyam  satyâkhyam  âkâçâdibhûtapancakam.  Ça>tk. 

7.  Karmasu  ca  nimittabhûteshv  amrtam  karmajam  phalam.  Çank. 

8.  Ya  uktalakshauo  aksharâkhyah.  Çank. 

9.  Sarvajnah  sâmânyena  sarvam  jânâtîti  sarvajnah.  Ça?ik. 

10.  Viçeshena  sarvam  veititi  sarvavit.  Çaîik. 

11.  Et  qui  consiste  dans  l'omniscience  et  l'absence  d'efforts.  Yasya 
jnânamayam  jnânavifcâram  eva  sarvajnalakshanam  tapo  nâyâsalakshanam. 
Çank. 

12.  Brahma  qui  est  un  effet  et  dont  le  nom  est  Hira»yagarbha.  Kârya- 
lakshanam  brahma  hirawyagarbhâkhyam.  Çank. 
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—  6.  Tasmâd  rcah  sàmayajûmshi  dîkshâ  yajnâç  ca  sarve 
kratavo  dakshinâç  ca  samvatsaram  ca  yajaynânaç  ca  lokâh 
somo  yatra  pavât e  yatra  sûryah. 

— 7.  Tasmâc  ca  devâ  hahudhâ  samprasûtâh  sâdhyâ  manu- 
shyâh  paçavo  vaya.msi  prànàpànau  vrîhiyavau  tapaç  ca 
çraddhâ  satyam  hrahmacaryam  tidhiç  ca. 

—  8.  Sapta  prânâh  prabhavanti  tasmât  saptârcishah  sa- 
midhah  sapta  homàh  sapta  ime  lokâ  yeshu  caranti  prânâ 
guhâçayâ  nihitâh  sapta  sapta. 

—  9.  Aiahsamudrâ  girayaç  ca  sarve'  smât  syandante  sin- 
dhavah  sarvarûpâh,  ataç  ca  sarvà  oshadhayo  rasaç  ca  ye- 
naisha  bhûtais  tishthate  hy  antaràtmà. 

— 10.  Purusha  evedam  viçvam  karma  tapo  hrahmaparâ- 
mrtam  etad  yo  veda  nihitayn  guhâyâm  so'  vidyâgranthim 
vikiratîha  somya. 

«  Ceci  est  le  vrai  ^  De  même  que  des  milliers  d'étincelles  jaillis- 
sent d'un  feu  bien  enflammé  dont  elles  ont  la  nature^,  de  même, 
ô  mon  ami,  les  âmes  individuelles^  diverses  sortent  de  l'être 
immuable  et  y  retournent. 

«  Le  purusha  est  brillant  (ou  transcendant,  surnaturel)  S  sans 
corps,  il  réside  à  l'intérieur  des  choses  extérieures,  il  n'a  point 
eu  de  commencement,  il  est  sans  prâna,  sans  manas,  pur,  supé- 
rieur à  l'être  immuable  et  supérieur  ^. 

«  De  ce  (purusha)  naissent  le  prâna,  le  manas  et  tous  les  sens, 
l'éther,  l'air,  le  feu,  l'eau,  la  terre  qui  supporte  l'univers. 

«  Agni  est  sa  tête,  la  lune  et  le  soleil  sont  ses  yeux,  les  points 
cardinaux  sont  ses  oreilles,  les  Yedas  que  l'on  connaît^  sont  sa 
voix,  l'air  est  son  prâna,  l'univers  est  son  cœur";  la  terre  est 


1.  L'objet  de  la  (vraie)  science.  Tadetat  satyam  vidyâvishayam.  Çank. 

2.  Prabhavanti  nirgacchanti  svarûpâ  (texte,  sarûpâh)  agnisalakshandh. 
Çank. 

3.  Bhâvâhjîvâh.  Çank. 

4.  Divyo  dyotanavân  svayamjyotishivât  divi  va  âtmani  bhavo'  laukiko  va. 
Çank. 

5.  D'après  Çankara  il  s'agit  du  purusha  niritpddhikah,  c'est-à-dire  sans 
attribut,  supérieur  à  l'être  impérissable  {akshara),  dont  l'essence  est 
distinguée  par  des  attributs  qui  sont  le  germe  du  nom  et  de  la  semence 
(nâmarûpavîjopâdhilakshifasvarïipah).  Remarquons  à  ce  propos  combien 
est  peu  précis  dans  les  Upanishads  le  sens  de  purusha  servant  à  désigner 
tantôt  l'âme  universelle,  tantôt  l'âme  individuelle  dans  ses  différents 
états  d'union  avec  la  matière. 

6.  VivTiâudghâtitâh  prasiddhd  veddh.  Çank. 

7.  C'est-à-dire  son  antahkarana  (l'organe   interne),  car  l'univers  n'est 
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née  de  ses  pieds  ^  Il  est  l'âtman  qui  est  au-dedans  de  tous  les 
êtres. 

«  De  ce  (purusha  suprême^)  naît  le  feu  (ou  agni),  dont  le  soleil 
est  le  combustible;  du  soma^  naît  le  nuage  {parjanyay  (et  de 
Parjanya)  les  plantes  qui  croissent  sur  la  terre.  Le  mâle-'  répand 
la  semence  dans  le  sein  de  la  femme.  (C'est  dans  cet  ordre '^  que) 
les  nombreuses  créatures  sortent  du  purusha'. 

«  De  (ce  purusha)  sont  issus  le  rg-Veda,  le  Sâma-Veda,  le 
Yajur-Veda,  la  consécration^,  les  sacrifices,  toutes  les oblations® 
et  les  dons  rémunératoires  aux  prêtres,  l'année  (dans  ses  rapports 
avec  le  sacrifice),  le  sacrifiant,  les  mondes ^^\  sur  lesquels  le 
soma  (la  lune)  purifie  ou  le  soleil  brille ^^ 

«  De  ce  (purusha)  sont  issus  les  différentes  sortes  de  dieux,  les 
sâdhyas^S  les  hommes,  les  bestiaux,  les  oiseaux,  le  prâna  et 
l'apâna,  le  riz  et  l'orge,  la  pénitence,  la  foi,  la  vérité ^\  la  chas- 
teté et  les  prescriptions  (concernant  les  devoirs  à  remplir)  ^^ 

«  De  ce  (purusha)  sont  issus  les  sept  pranas  (les  sens)^%  les 
sept  flammes ^^,  les  sept  combustibles  (les  objets  des  sens)*',  les 
sept  oblations  (les  perceptions)  ^^  ces  sept  lieux  *^  par  lesquels 

qu'une  modification  de  Vaniahkaraiia ,  puisqu'il  se  dissout  dans  le 
manas  dans  l'état  de  profond  sommeil.  Sarvam.  hy  antahkaranavikâram 
eva  jagan  manasy  eva  sushupte  pralayadarçanât.  Çank. 

1.  Yasya  ca  padbhyâm  jdtd  prthivi.  Ça/ik. 

2.  Tasmdt  parasmât  purushdt.  Çank. 

3.  Qui  est  produit  par  le  feu  (ou  agni).  Agnimshpanndt  somdt.  Ça?ik. 

4.  Qui  est  un  deuxième  feu.  Parjanyo  dviiîyo'  gnih  sambhavali.  Ça/ik. 

5.  Considéré  comme  un  feu  (sacré)  dans  lequel  les  plantes  offertes  en 
sacrifice  ont  (produit  la  semence).  Oshadhibhyah  purushdgnau  hutdbhyah. 
Çank. 

6.  Etatkramena.  Çank. 

7.  Comp.  chapitre  préliminaire,  page  64. 

8.  Dikshd  maunjyddilakshanakartrniyamaviçeshdh.  Çank. 

9.  Kratavah  sayûpdh.  Çank. 

10.  Obtenus  par  le  sacrifice.  Lokâs...  kannaphalabhùtdh .  Çank. 

11.  C'est  une  allusion  au  pitryâna  et  au  devayàna.  Voir  p.  92  et  sqq.  Somo 
yatra  yeshu  pavate  pundti  lokân  yatra  yeshu  sâiyas  iapati  le  ca  dakshinâ- 
yanottarâyauamârgadvayagamyd  vidvadavidvatkartrplialabhitah.  Ça/j k. 

12.  Sorte  de  dieux.  Sâdhyâ  devavlçeshâh.  Ça«K;. 

13.  Saiyam  aiirtavarjitam.  vacanam.  Ça>ik. 

14.  Vidhiç  ceii  kartavyaiâ.  Çank. 

15.  Comparés  aux  feux  du  sacrifice. 

16.  L'éclat  des  objets  qui  sont  propres  à  chaque  sens.  Teshâm.  ca  {prâ- 
nânâm)  saptârcisho  dipiayah  svasvavishayâvadyotanâni.  Çank. 

17.  Sapia  samidhah  sapia  vishaydh,  vishayair  hi  samidhyante  prânâ.  Çank. 

18.  Sapta  homâs  tadvishayavijnânâhni.  Çank. 

19.  Les  sièges  des  sens  qui  sont  en  même  temps  les  voies  par  où  cir- 
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circulent  les  prànas  qui  résident  dans  un  endroit  secret  (le 
cœur)  et  qui  ont  été  placés  au  nombre  de  sept  (en  chaque  créa- 
ture)^. 

«  De  lui  (du  purusha)  sont  issues  les  mers,  les  montagnes  ;  de 
lui  découlent  toutes  ces  rivières  de  différentes  sortes  ;  de  lui  sont 
issues  toutes  les  plantes  et  l'essence^  au  moyen  de  laquelle 
l'âtman  interne^  s'incorpore  aux  éléments  (grossiers)  ^ 

<^  Le  purusha  est  l'univers,  l'œuvre  (c'est-à-dire  le  sacrifice)  % 
la  pénitence  (c'est-à-dire  la  science,  le  fruit  obtenu  par  l'œuvre)^; 
il  est  Brahma  suprême,  immortel.  Celui  qui  le  connaît  dans  le 
lieu  secret  où  il  réside  (au  fond  du  cœur  de  tous  les  êtres  vivants"), 
celui-là,  ô  mon  ami,  détruit  ici-bas  le  faisceau  de  l'ignorance.  » 

2. 2. 1.  âvih  saninihitaniguhàcaram  nâma  maJiat  padam 
atraitat  samarpitam  ejat  prânan  7iimishac  ca  yad  etaj 
jànatha  sad  asad  varenyam  paravijnânâd^  yad  varish- 
tham  prajànâm. 

—  2.  Yad  arcimad  yad  annhhyo  'nu  yasmin  lokâ  nihitâ 
lokinaç  ca  tad  etad  aksliaram  brahma  sa  prânas  tad  u  vâh 
manah  tad  état  satyam  tad  amrtara  tad  veddhamjam  so- 
mya  viddhi. 

—  5.  Asmin  dyauh  prthivî  cântamksham  otam  manah 
saha  prànaiç  ca  sarvaih  tam  evaikam  jànatha  âtmânarn 
anyâ  vâco  viniuncatha  amriasya  esha  setuh. 

—  7,  Yah  sarvajnah  sarravid  yasyaisha  mahimâ  hhuvi 
divye  brahraapure  hy  esha  vyomny  àtmâpratishthitah,  ma- 
nomayah  prânaçarîranetâ  pratishthito'  une  hrdayam  sam- 
nidhâya  tad  vijnânena  paripaçyanti  dhirà  ânandarûpam 
amriam  yad  vihhâti. 

—  9.  Hiranmaye  'pCLve  koçe  virajam  brahma  nishkalam 
tac  chubhram  jyotishàm  jyotis  tad  yad  âtmavido  vidiih, 

—  11.  Brahmaivedara  arartani  purastàd  brahraa paçcàd 

culent  les  esprits  vitaux  (probablement  les  yeux,  les  oreilles,  les  narines 
et  la  bouche).  Sapia  ime  lokâ  indriyasthânâni,  Ç;u<k. 

1.  Nihitâh  sthâpitâ  dhdirâ  sopta  sapta  praii  prânibhedam.  Ça«k. 

2.  La  sève,  la  liqueur  qu'elles  contiennent  (?).  Rasaç  ca  madhurâdih 
shadvidhah.  Cank. 

3.  Le  lingo,  le  corps  subtil.  Antarâtinâïingom  sûkshmam  çarîram.Çank. 

4.  Yena  rasena  bhùiaih  pancabhih  sthùlaih  pariveshiitas  tishihati  aniar- 
âttnâ.  Ça/ik. 

5.  KarmâgniJiotrâdilakshaïïaïn.  Ça«k. 

6.  Tapo  jndnam  iatkriam  phatam.  • 

7.  Guhâijâm  hvdi  sanaprdnhiâm.  Çank. 

8.  Tank  ara  lisait  pnram  vijnânât. 
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brahma  dakshinataç  cottarena  adhaç  corddhvam  ca  prasr- 
tant  hrahmaivedam  riçvmn  idam  rarishtham . 

«  Vous  connaissez,  ô  disciples  S  cet  être  qui  est  manifesté^  et 
voisin  {Dict.  Saint-Pét.)  (ou  qui  réside  dans  le  cœur,  (lank.y, 
qui  est  appelé  (l'être),  qui  agit  par  des  voies  secrètesS  qui  est  le 
grand  réceptacle  où  est  enserré  l'univers^,  c'est-à-dire  ce  qui  se 
meut,  ce  qui  respire,  ce  qui  cligne  la  paupière  ;  il  est  l'être  et  le 
non-être,  le  désirable,  celui  qui  est  supérieur  (inaccessible)  à  la 
science  des  mondains ^  le  meilleur. 

«  Celui  qui  est  brillant,  qui  est  subtil  parmi  les  choses  subtiles, 
celui  en  qui  sont  placés  les  mondes  et  ceux  qui  les  peuplent, 
c'est  Brahma  l'être  impérissable;  celui-là  est  le  prâna,  la  parole 
et  le  manas;  celui-là  est  le  vrai,  l'immortel;  il  faut  le  percer  (le 
pénétrer  par  l'esprit)".  Connais-le,  ô  mon  ami  ! 

«  Sur  lui  sont  tissus  le  ciel,  la  terre  et  l'atmosphère,  le  manas 
avec  tous  les  prânas^.  Vous  connaissez,  ô  disciples,  cet  être 
unique  qui  est  Tâtman  ;  vous  rejetez  toutes  les  autres  doctrines^. 
Cette  (connaissance  de  l'àtman)^*^  est  le  pont  qui  conduit  à  l'im- 
mortalité. 

«  Celui  qui  connaît  toute  chose  (en  essence)  et  qui  connaît  toute 
chose  (par  ses  attributs)  a  sa  puissance  établie  sur  terre  dans  la 
brillante  cité  de  Brahma  (le  manas)  ^^  ;  car  cet  âtman  réside  dans 
réther  (du  cœur)  ^^  ;  il  a  le  manas  pour  attribut  ^^  il  dirige  le  prâna 
et  le  corps  ^S  et,  résidant  dans  le  cœur,  il  a  pour  soutien  la  nour- 


1.  Jânaiha  he  çishydh.  Çawk. 

2.  Parce  qu'il  brille  par  la  parole  et  ses  autres  attributs,  dvih  prakâ- 
çam  samnihitam  vâgddijupâdhibhir  jvalati.  Çawk. 

3.  Samnihitam.  sami/ak  sthitam  hrdi.  Ça?ik. 

4.  Au  moyen  de  la  vue,  de    l'ouïe,  etc.    Darçanaçravanâdiprakâraih 
guhâcaram  iti  prakhyâtam.  Çank. 

5.  Etat  sarvam.  Çarik. 

6.  Param  vyatirikiam.  vijnânât  prajânûm...yal  laukikavijnànâgocaram  ity 
arthah.  Çank. 

7.  Veddhavyam  manasâ  iâdayifavyayn.  Ça?ik. 

8.  Les  autres  organes.  Prânaih  karanair  ani/aih.  Çank. 

9.  Qui  forment  la  science  inférieure.  Vaco'  paravidydrûpam.  Çank. 

10.  Esha  setur  etad  âtmâjuânani.  Qank. 

11.  Brahmapure  manasi.  Çank.  —  Parce  que  c'est  dans  le  manas  que 
Brahma  se  manifeste  constamment  sous  la  forme  de  l'intelligence  Brah- 
mano'  ira  caitanyasvarûpena  niiydbhivyaktatvât.  Çank. 

12.  Vyomny  dkâçehrtpundârikamadhyasthe.  Çank. 

13.  Manomayo  manaupadhitvdt.  Çank. 

14.  Vrânaç  ca  çariram  ca  prânaçariram  tasydyam  netâ.  Çank. 
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riture.  C'est  ainsi  que*  les  sages  le  perçoivent  par  le  discerne- 
ment^lui  qui  est  le  bonheur,  qui  est  immortel,  qui  brille  (par  lui- 
même)^. 

«  Dans  un  fourneau  d'or,  suprême^  (réside)  Brahma,  l'être 
sans  tache,  sans  parties;  il  est  la  brillante  lumière  des  lumières; 
il  est  celui  que  connaissent  ceux  qui  connaissent  l'âtman. 

«  Brahma,  cet  être  immortel,  s'étend  à  l'est,  Brahma  s'étend 
à  l'ouest,  au  midi  et  au  nord,  au  zénith  et  au  nadir;  Brahma  est 
cet  univers;  il  est  le  meilleur.  » 

De  la  Màndûkya  Up.,  fort  courte,  du  reste,  nous  n'avons  à 
citer  pour  le  moment  que  les  deux  versets  suivants. 

6.  Esha  sarveçvara  esha  sarvajna  esho'  ntaryâmy  esha 
yonih  sarvasya  prabhai^âpyayau  hi  bhûtânâm. 

1  .Nântahprajnam  na  vahihprajnam  nobhayatahprajnam 
na  prajnânaghanam  na  prajnam  nâprajnam  adrshtam 
avyavahâryam  agrâhyam  alakshanam  acintyam  avyapade- 
çyani  ehàtmyapratyayasàram  prapancopaçamam  çànta^n 
çivam  advaitam  caturtham  manyante  sa  âtmâ  savijneyât. 

«  Il  est  le  seigneur  de  toute  chose,  il  est  l'omniscient,  il  est  le 
régisseur  interne,  il  est  la  matrice  de  l'univers,  il  est  le  com- 
mencement et  la  fin  des  êtres . 

«  Sans  intelligence^  interne^,  sans  intelligence  externe"^,  sans 
l'une  et  sans  l'autre,  n'étant  pas  un  faisceau  d'intelligence^, 
n'étant  ni  intelhgent  ni  ininteUigent,  invisible,  échappant  à 
toute  relation,  imperceptible,  sans  signe  distinctif,  ne  tombant 
pas  sous  la  pensée,  ne  pouvant  être  décrit  (ou  défini),  ayant 
pour  essence  l'idée  d'homogénéité,  (lieu  de)  repos  (de  dissolution) 

1.  Tad  âtmatattvam.  Çank. 

2.  Le  discernement  résultant  des  leçons  des  maîtres  et  des  livres 
sacrés  et  produit  par  la  science,  l'apaisement  des  passions,  la  coercition, 
la  méditation  et  le  renoncement.  Vijndnena  çâstrâcâryopadeçajanitena 
jnânaçamadamadhyânavairâgijodbhûtcna.  Çank. 

3.  Svâtmany  eva  bhâti.  Çank. 

4.  âtmasvarûpopalahdhisthânatvâlparam.  Çank. 

5.  Par  allusion  sans  doute  à  1  intelligence  spéciale  appelée  J9r4;na  que 
le  Vedânta-Sâra  définit  «  celle  qui  a  pour  qualités  le  manque  de  science 
et  de  puissance  »  et  qu'il  appelle  a  prâjna.  »  Etadupahitam  caitanyavi 
ajnatvânîçvaraivâdiguuakam  prâjna  ity  ucyate. 

6.  Celle  qui  est  unie  au  corps  subtil.  Nântahprajnam  iti  taijasaprati- 
shedhah.  Çank. 

7.  Celle  qui  est  unie  au  corps  grossier.  Na  vahihprajnam  iti  viçvaprati- 
shedah.  Çank. 

8.  Etat  de  l'àmo  dans  le  profond  sommeil.  Na  prajnaghanam  iti  sushup- 
tâcasfhâprafisliedhah .  Çank. 
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du  développement  matériel,  apaisé,  pur,  sans  second;  tel  est, 
pensent  (les  sages),  le  quatrième  (état  suprême  de  Brahma). 
C'est  l'âtman,  c'est  celui  qu'il  faut  connaître.  » 

La  Çvetâçvatara  TJpanishad,  qui  correspond  à  un  état  de 
développement  complet  du  système  védântique,  nous  présente 
l'idée  de  l'âme  suprême  ou  de  l'être  absolu  sous  des  traits 
confus  et  parfois  contradictoires.  Nous  y  trouvons  un  syn- 
crétisme évident  où  les  théories  des  systèmes  Yoga  et  Sâm- 
khya  sur  la  délivrance  par  l'ascétisme  et  la  pluralité  des  prin- 
cipes primordiaux,  et  le  monothéisme  néo-mythologique  des 
sectaires  çivaïtes  s'entremêlent  au  panthéisme  spiritualiste  du 
Vedânta.  On  en  va  juger  par  les  nombreuses  citations  qui  suivent. 

1.  3.  Te  dhyânayogânugatâ  apaçyan  devâtmaçaktim  sva- 
gunair  nigûdhâm  yahkâranâni  nikhilâni  tâni kâlâtmayuh- 
tâny  adhitishthaty  ekah . 

—  8.  Samyiiktam  état  ksharam  aksharam  ca  vyakta.vya- 
ktam  hharate  viçvam  îçah,  aniçaç  câtmâ  hadhyate  bhoktr- 
bhâvâj  jnâtvâ  devayn  mucyate  sarvapâçaih. 

—  9.  Jnâjnaudvâv  ajâv  îçânîçâv  ajâ  hy  ekà  hhoktrhho- 
gyârthayuktâ  anantaç  câtmâ  viçrarûpo  hy  akartâ  trayam 
yadâ  vindate  hrahmam  état. 

—  10.  Kshara^n  pradhânam  amrtâksharam  harah  ksha- 
râtmânâv  îçate  d.eva  ekah  tasyâhhidhyânâd  yojanât  tattva- 
bhâvâd  bhûyaç  cânte  viçvamâyânivrttih. 

«  Ceux  qui  se  sont  appliqués  à  la  méditation  et  au  yoga  (dis- 
cipline pieuse)  ont  vu  la  puissance  ^  du  dieu  àtman  qui  se  trouve 
cachée  sous  ses  qualités  (les  trois  qualités  de  la  matière).  C'est 
ce  Dieu  qui  dirige  seul  toutes  ces  causes  (dont  il  a  été  question 
dans  les  versets  précédents)  unies  au  temps  et  à  l'àtman  ^. 

«  Le  Seigneur^  soutient  cet  univers  que  composent  le  péris- 
sable et  l'impérissable,  le  développé^  et  l'indéveloppé  ^  L'àtmàn, 
qui  n'est  pas  le  Seigneur^,  est  enchaîné  par  suite  de  sa  nature  de 
jouissant;  quand  il  connaît  Dieu,  il  est  délivré  de  toutes  ses 
chaînes. 


1.  Svatantrâm  çakUm  kârauam.  Commentaire. 

2.  M.  Rôer  traduit  :  «  Ces  causes  dont  le  temps  est  la  première  et 
l'âtman  la  dernière.  »  —  Kàldtmabhyâm  yuktâni.  Com. 

3.  L'âme   suprême.   Avyaya  îçvara  iti.  Com.  Sarvàtinâ  parameçvarah, 
asarvdtmd  jîvah .  Com . 

4.  L'ensemble  des  modifications.  Vyaktam  vikârajâiam.  Com. 

5.  La  cause.  Avyaktam  kâranam.  Com. 

6.  L'âme  individuelle  Anicac  cdnîcvarac  ca  anicojivah.  Com. 

REGNAUD  ^  1 
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«  Celui  qui  connaît  (c'est-à-dire  îçvara.  Co7n.)  et  celui  qui  ne 
connaît  pas  (c'est-à-dire  Jîva.  Com.)n  ont  point  eu  de  commen- 
cement; l'un  est  le  Seigneur  (suprême)  et  l'autre  ne  l'est  pas.  Il 
est  un  (autre  principe,  —  la  nature,  prakrti.  Corn.)  qui  n'a 
point  eu  de  commencement  et  qui  est  unie  au  jouissant  et  aux 
choses  qui  font  l'objet  de  la  jouissance.  L'àtman  (suprême)  est 
infini,  il  a  l'univers  pour  formel  il  n'est  pas  agent.  Quand  on 
obtient  (c'est-à-dire quand  on  connaît)  cette  triade  qui  est  Brahma 
(on  est  délivré)  ^ 

«  Ce  qui  est  périssable  est  la  nature  (pradhâna)  ;  ce  qui  est 
immortel  et  impérissable  est  hara^.  Le  dieu  unique^  est  le  maître 
du  périssable  et  de  l'àtman ^  En  dirigeant  sa  pensée  vers  lui,  en 
s'unissant  (intellectuellement)  à  lui,  en  le  concevant  sous  son 
essence  réelle^  (comme  identique  à  soi-même),  à  diverses  reprises", 
on  obtient  enfin  la  cessation  de  toute  la  maya  (l'illusion  qui  fait 
croire  à  la  réalité  du  monde  matériel) . 

1. 12.  Etaj  jneyam  nityam  evâtmasamstham  nâtahparam 
veditavyam  hi  kim  cit,  bhoktâ^  bhogyani  preritciram  ca 
matvâ  sarvaniproktam  trividham  brahmam  état. 

2.16.  Esha  hi  devah  pradiço  nu  sarvâh  pûrvo  hi  jâtah 
sa  ugarbhe  antah  savijâtahsajanishyainânahpratyanja- 
nâms  tishthati  sarvatomiikhah. 

— 17.  Yodevo'  gnauyo'  psuyoviçvambhuvanam  âviveça 
y  a  oshadhîshii  yo  vanaspatishu  tasmai  devàya  namo  naraah. 

«  Il  faut  connaître  cet  (être)  éternel  qui  réside  en  lui-même  ; 
rien  de  supérieur  à  lui  ne  saurait  être  connu.  Quand  on  a  conçu 

1.  Viçvarûpo  viçvam  asyaiva  rûpam.  Gom. 

2.  Qui  consiste  dans  le  jouissant,  la  jouissance  et  ce  qui  en  est  l'objet, 
ou  bien  dans  j«ya,  l'àme  individuelle,  îçiara,  l'âme  suprême,  et  prakrti. 
la  nature.  Trayain  bhoktrbhogabhogyarùpajn  athavd  jnâjnâjâtmanajiveçvara- 
prakrtirûpatrayam  brahma.  yadâ  vindaie  labhaie  iadâ  mucyaia  iti.  Gom. 

3.  Le  Seigneur  suprême,  ainsi  appelé  parce  qu'il  enlève  (//aranâ/)  l'igno- 
rance. Avidyâder  haranât  parameçvaro  liarah.  Gom.  C'est  un  nom  de  Çiva. 

4.  L'àme  suprême.  Deva  ekaç  citsadânandddvitîyah  paramdtmâ.  Gom. 

5.  Le  purusha,  l'àme  individuelle.  Kshardtmânâv  pradhdnapurushau. 
Gom. 

6.  En  pensant  :  «  Je  suis  Brahma.  »  Tativabhdvâd  aham  brahmâsmili. 
Gom. 

7.  Bhiiijaç  câsakvi.  Gom. 

8.  Grammaticalement  il  faudrait  bhoktâram.  Le  nominatif  peut  s'expli- 
quer pourtant  par  une  anacoluthe.  L'auteur  a  commencé  d'écrire  les 
régimes  de  matvâ  comme  s'il  voulait  les  faire  suivre  d'/fi,  mais  arrivé 
aux  derniers  il  a  renoncé  à  cette  construction  et  leur  a  donné  la  dési- 
nence régulière  en  pareil  cas,  c'est-à-dire  celle  de  l'accusatif. 
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l'idée  de  celui  qui  jouit*,  de  ce  dont  on  jouit  (les  objets  des  sens) 
et  de  l'agent  ^  (on  connaît)  l'univers  sous  sa  triple  forme  appelée 
Brahma. 

«  Ce  dieu  se  trouve  dans  toutes  les  directions;  il  est  le  premier 
né^;  il  est  à  l'intérieur  de  la  matrice;  il  est  (déjà)  né,  il  naîtra 
(encore)  ;  il  est  dans  (toutes)  les  créatures  ;  il  est  tourné  de  tous 
les  côtés-*. 

«  Hommage,  hommage  à  ce  dieu  qui  est  dans  le  feu,  qui  est  dans 
Teau,  qui  pénètre  le  monde  tout  entier,  qui  est  dans  les  plantes, 
qui  est  dans  les  arbres.  » 

S.i.Ya ekojâlavân îçita îçinîbhih  (sic) sarvâfil lokân  îçita 
îçanîhhih  (sic),  ya  evaika  udhhave  so.rabhave  ca  y  a  etad 
vidur  amrtàs  te  bhavanti. 

—  3.  Viçvataçcakshiir  uta  viçvatoynukho  viçvatobâhur 
uta  viçrataspàt  sam  bâhubhyâm  dhamati  sam  patatrair 
dyâvàbhûmim  janayan  deva  ekah . 

—  4.  Yo  devânâm  prabhavaç  codbavaç  ca  riçrâd/ùpo 
rudro... 

—  7.  Tatah  param  brahma  param  brhantam  yathàni- 
kàyam  sarvabhûteshu  gûdham  riçvasyaikarn  pariveshtitâ- 
ram  îçam  tam  jnâtvâmrtâ  bhavanti. 

—  11.  Sarvânanaçirogrîvah  sarvabhûtaguhâçayah  sar- 
ravyâpi  sa  bhagavàn  tasmàt  sarvagatah  çivah. 

—  12.  Mahàn prabhur  rai  purushah  sattvasyaisha  pra- 
vartakah  suninnalchn imàrii  prâptira  îçàno  jyotir  avyayah. 

— 14.  Sahasraçirshâ  piiriishali  sahasràkshah  sahasrapât 
sa  bhûhiim  viçvato  vrtvâ  atyatishthad  daçcmgulam. 

—  15.  Purusha  evedam  say^vam  yad  bhûtam  yac  ca  bha- 
vyam  utâmrtatvasyeçâno  yad  annenàtirohati. 

—  16.  Sarvatahpânipàdam  tat  sarvato'kshiçiromukham 
sarvatah  çrutvinal  loke  sari'amàvrtya  tisMhati. 

—  17.  Sarvendriyagunâbhâsam  sarvendriyavivar'jitam 
sarvasya  prabhum  îçânam  sarvasya  çaranam  brhat. 

—  18.  Navadvây^e  pure  dehî  hamso  lelâyate  vahih,  vaçî 
sarvasya  lokasya  sthâvarasya  carasya  ca. 


1.  L'âme  individuelle.  Bhoktâ  jhah.  Gom. 

2.  L'âme  suprême.  Sarvaprer-itântaiydinl  parameçvarah.  Com. 

3.  Puj'vo  hijâtah  sarvasmdd  hiramjagarbhdtmami.  Com. 

4.  M.  Roer  traduit  :  «  Il  réside  en  toute  créature  sous  la  forme  de  tout.» 
—  Gom.  Le  visage  de  toutes  les  créatures  est  à  lui.  Sarvaprânigatâni 
mukhâni  asyeti  sarvatomukliah. 
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— 19.  Apânipâdo  javano  grahîtâ  paçyaty  acakshuh  sa 
çrnoty  akarnah  sa  vetti  vedyani  na  ca  tasyâsti  vettà  tam 
âhur  agryam  purusham  mahàntam. 

«  Ceux  qui  connaissent  cet  (être)  unique  qui  muni  du  réseau 
(de  la  mâyà.  Com.),  gouverne  (l'univers)  au  moyen  de  ses  pou- 
voirs souverains,  qui  régit  à  lui  seul  tous  les  mondes  avec  ses 
pouvoirs  souverains  quand  (l'univers)  naît  et  se  manifeste  S 
—  ceux-là  sont  immortels. 

«  De  tous  les  côtés  il  a  des  yeux,  des  visages,  des  bras,  des 
pieds.  Le  dieu  unique,  en  créant  le  ciel  et  la  terre,  a  muni  les 
créatures  de  bras  et  d'ailes ^ 

«  Rudra,  qui  est  le  maître  suprême  de  l'univers,  la  cause  de 
la  naissance  et  de  l'existence  des  dieux^  (Indra  et  les  autres)... 

«  Quand  on  connaît  le  Seigneur  qui  est  supérieur  à  cela  (le 
monde  matériel  uni  au  purusha)^  Brahma  suprême,  vaste,  caché 
dans  tous  les  êtres,  en  chaque  corps ^  et  qui  à  lui  seul  enveloppe 
l'univers,  —  on  devient  immortel. 

«  Le  bienheureux  Çiva^  a  pour  bouches,  pour  têtes  et  pour 
cous,  ceux  de  tous  les  êtres  ;  il  réside  dans  un  lieu  secret  au- 
dedans  de  tous  les  êtres;  il  pénètre  l'univers;  il  est  donc  partout. 

«  Le  purusha  est  le  grand  maître,  l'agent  de  l'organe  interne", 
l'arbitre  de  l'obtention  très-pure  (l'état  d'union  avec  Brahma)  ^, 
la  lumière,  l'impérissable. 

«  Le  purusha  a  mille  têtes,  mille  yeux,  mille  pieds;  envelop- 
pant la  terre  de  toutes  parts ,  il  la  dépasse  de  la  grandeur  de  dix 
doigts  ^ 

1.  Sambhave  prâdurbhâve.  Com. 

2.  C'est  l'explication  du  Com.  {Sam  bâhubhydm  dhamati  samyojayatîty 
arthah)  et  celle  adoptée  par  M.  Roer.  M.  Weber  qui  n'avait  pas  le  Com. 
à  sa  disposition  traduisait  {Ind.  Stud.,  I,  42ô).  «  Zusammen  beugt  er  mit 
seinem  Armen,  zusammen  mit  den  Flûgeln,  Himmel  und  Erde,  der 
erzeugende  eine  Gott.  »  —  Ce  verset  est  emprunté  à  la  Vdj.  Sam/i. 
17,  19. 

3.  Prabhavahetur  udbhavahetuç  ca.  —  Devânâm  indrâdinâm.  Com. 

4.  Taiah  purushayukiâj  jagatah.  Com. 

5.  Yaihdnikdyam  yathdçarîram.  Com. 

6.  Identifié  ici  à  l'âme  suprême.  M.  Roer  considère  à  tort, ce  semble,  le 
mot  çiva  comme  un  simple  qualificatif,  «  propitious.  » 

7.  Sattvasija  antahkaranasya.  Com.  —  M.  Roer  traduit  par  «  mover  of 
ail  that  is.  » 

8.  Sunirmaldm  imdm  prdptim  paramapadaprdptijn.  Com. 

9.  C'est-à-dire,  d'après  le  Com.,  qu'il  n'a  pas  de  limites,  qu'il  est  infini. 
Daçdngulam  anantam  apdram  if  y  arthah.  Ce  passage  est  emprunté  à 
riiymneau  Purusha  du  /fg-Vèda.  M.  Riier  suit  l'interprétation  de  M.  Weber 
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«  Le  purusha  est  cet  univers,  il  est  le  passé  et  l'avenir;  il  est 
le  maître  de  l'immortalité  et  de  ce  qui  croît  par  la  nourriture*. 

«  Ses  mains  et  ses  pieds  sont  partout,  ses  yeux,  sa  tête  et  sa 
bouche  sont  partout,  ses  oreilles ^  sont  partout  ;  il  enveloppe  l'uni- 
vers et  réside  dans  le  mondée 

«  Lui  qui  paraît  avoir  toutes  les  facultés  des  sens^  est  privé  de 
tous  les  sens  ;  il  est  le  maître  et  le  seigneur  de  l'univers;  il  est  le 
grand  refuge  de  toutes  choses. 

«  Incorporé  dans  la  citadelle  aux  neuf  portes^  il  est  comme  un 
flamant  qui  se  dirige  vers  les  choses  extérieures  ^  Il  est  l'arbitre 
de  l'univers  mobile  et  immobile. 

«  Sans  mains  et  sans  pieds,  il  marche  rapidement  et  saisit 
(toutes  choses);  il  voit  sans  avoir  d'yeux;  il  entend  sans  avoir 
d'oreilles;  il  connaît  (quoique  sans  manas,  Com.)~  tout  ce  qui 
peut  être  connu  et  cul  ne  le  connaît.  On  l'appelle  le  premier^,  le 
grand  purusha.  » 

4.  1.  Ya  ekd'  varno  hahudhâ  çaktiyogâd  varnân  anekân 
nihitârtho  dadhâti  vi  caiti  cânte  viçvam  âdau  sa  derah 

—  2.  Tad  evâgnis  tad  âdityas  tad  vâyus  tad  u  candra- 
màh,  tad  eva  çukram  tad  brahma  tad  âpas  tat  prajâpatih. 

—  3.  Tram  stri  tvarn  pumân  asi  tvam  kumàra  uta  va 
kumârî  tvam  jîrno  dandena  vancayasi  tvayn  jâto  hhavasi 
viçvatomukhah. 

—  4 anâdimat  tvam   vibhutvena  vartase 

yatojâtâni  bhuvanâni  viçvâ. 

—  5.  Ajâm  ekâm  lohitahyhnavarnàm^  bahvîh  prajâh 
srjamânâyn  sarûpâm  ajo  hy  eko  jushamâno*  nuçete 
jahâty  enâm  bhiiktabhogyâni  ajo'  nyah. 

{Ind.  sivd.,   I,  427)  et  traduit  :  «   Il  dépasse  de  dix  doigts  (la  cavité 
intérieure  du  cœur).  » 

1.  Yac  cânnenâtirohati  iasya  îçânah.  Com. 

2.  Çrutih  çravauain  asyeti  çruiimat.  Gom. 

3.  L'assemblage  matériel.  Loke  nikâye.  Com. 

4.  Adhyavasâyasamkalpaçravanavad  dbhdsata  iti  sarvendriyagundbhâsam. 
Com. 

5.  Le  corps  ainsi  appelé  à  cause  de  ses  neuf  ouvertures.  Navadvâre 
çirasi  sapiadvdrdni  dve  avdcî.  Com. 

6.  Qui  cherche  à  saisir  les  objets  des  sens.  Leldyate  calati  vahir  visha- 
ijagrahawdya.  Com.  M.  Rôer  traduit  :  «  The  soûl  Hansa  moves  to  things 
without  »  et  renvoie  pour  un  passage  analogue  à  la  Bhag.-Gitd.  5.  13. 
Voir  aussi,  d'après  M.  Weber,  Mhb.  XII,  7679,  8765. 

7.  Amanasko'  pi.  Com. 

8.  Agryam  prathamam.  Com. 

9.  Le  Gom.  donne  la  leçon  :  lohitaçuklakrshndm. 
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—  9.  Chandâmsiyajnâh  kratavo vratàni bhûtam  hharyam 
yac  ca  vedâ  vadanti  yasmân  raôyi  srjate  viçvam  état  tas- 
mimç  cânyo  mâyayâ  samniruddhah. 

—  10.  Mâyâm  tu  'prakrtim  vidyôn  mâyinani  tu  maheçva- 
ram  tasyàvayavahhûtais  tu  vyàptam  sarvani  idam  jagat. 

—  11.  Yo  yonim  yonim  adhitislithaty  eko  yasminn  idam 
sam  ca  vicaiti  sarvam  tani  îçânam  varadam  dezam  idyam 
nicàyemâm  çântim  atyantam  eti. 

— 14.  Sûkshmâtisv.kshmam  kalilasya  madhye  viçvasya 
srashtâram  anekarûpam  viçvasyaiko/in  pariveshtitâram 
jîiàtvâ  çivam  çântim  atyantam  eti. 

—  18.  Yadâtamas  tan  na  diva  na  râtrirnasan  nacâsan 
çiva  evakevalah,  tad  aksharam  tat  savitur  varenyam  pra- 
jnâ  ca  tasmât  prasrtâ  purânî. 

—  19.  Nainam  ûrdhvani  na  tiryah  ca  na  madhye  pari- 
jagrahhat,  na  tasya  'pratimâ  asti  yasya  nàw,a  radhad 
yaçah. 

«  L'être  unique  qui  étant  sans  signes  distinctifs  (sans  attributs)  * 
a,  par  l'emploi  de  ses  différents  pouvoirs  (çakti)  et  pour  des 
objets  déterminés,  établi  au  commencement  des  cboses^  les  signes 
distinctifs  divers  (les  attributs),  lui  en  qui,  à  la  fin  (des  choses), 
cet  univers  se  dissout,  —  cet  (être)  est  Dieu. 

«  Gela  (latman)^  est  Agni  (le  feu),  cela  est  Aditya  (le  soleil), 
cela  est  Vàyu  (l'air),  cela  est  la  lune,  cela  est  pur  (brillant)  ^ 
cela  est  BrahmaS  cela  est  l'eau,  cela  est  Prajàpati. 

«  Tu  es  une  femme,  tu  es  un  homme,  tu  es  un  jeune  garçon,  tu 
es  une  jeune  fille,  tu  es  un  vieillard  et  tu  marches  en  t'appuyant 
sur  un  bâton,  tu  es  né  avec  le  visage  tourné  de  tous  les  côtés. 

«  Tu  n'as  point  eu  de  commencement,  tu  pénètres^  (l'univers)  ; 
c'est  de  toi  que  sont  issus  tous  les  mondes. 

«  Un  principe  jouissant,  unique  (le  vijnânatman.  Com.,  l'ât- 
man  doué  de  discernement  et,  par  conséquent, — uni  aux  organes) 
repose  sur  un  autre  principe  unique,  (la  prakrti  ou  la  nature. 
Com.),  rouge,   blanc  et  noir"  qui  produit  des  créatures  nom- 


l.  Avamo  nirviçesha  ity  arthah.  Com. 
'2.  i\ihi(drtho   grhîtaprafjojaiiah.  Com- 

3.  Tad  evdtmatativam.  Com. 

4.  Ou  ce  sont  les  constellations.  Cukram  çuddham...   nnksJiatrâdi.   Com. 

5.  Tad  hiran/jagarbha  dtmd.  Com. 
(3.  Vibhutvena  vyâpakatvena.  Com. 

7.  En  vertu  de  la  théorie  cosmogonique  de  la  Chdndogya  Up.  —  Tejo- 
bannalakshanâm  prakrtim  chândogyopanishafprasiddhdri.  Com. 
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breuses  et  qui  est  uniforme^  (en  essence).  Un  autre  principe 
(l'âtman  opérant  sa  délivrance)^  se  détache  de  celui-là  (la  nature), 
quand  la  jouissance  en  a  été  épuisée. 

«  Le  mâyin^  dont  sont  sortis^  les  mètres,  les  sacrifices,  les 
oblations,  les  œuvres  pieuses,  le  passé,  l'avenir  et  ce  que  révè- 
lent les  Védas  a  émis  cet  univers  dans  lequel  un  autre^  est 
enveloppé  par  la  màyâ^. 

«  Il  faut  savoir  que  la  mâyâ  (l'illusion)  est  la  nature  (prakrti), 
et  que  le  mâyin  est  le  Seigneur  suprême  {maheçvara).  Tout  ce 
monde  est  rempli  par  ses  membres  (illusoires  et  pareils  à  une 
corde  qu'on  prendrait  pour  un  serpent,  par  l'effet  de  la  fausse 
imputation"''). 

«  Ayant  conçu  mentalement^  (l'idée  de)  ce  maître  généreux, 
de  ce  dieu  louable  qui  préside  seul  à  chaque  matrice  (c'est-à-dire 
à  chaque  race,  à  chaque  créature),  lui  en  qui  l'univers  se  dissout 
et  duquel  il  sort^,  on  obtient  la  paix  d'une  manière  absolue. 

«  Quand  on  connaît  Çiva  ^^  (l'être)  subtil  parmi  les  choses  subtiles 
(ou  plus  subtil  que  les  choses  subtiles,  c'est-à-dire  très-subtil) 
qui  réside  au  sein  (de  la  confusion),  (l'être)  multiforme  qui  émet 
l'univers,  (l'être)  unique  qui  enveloppe  (l'univers),  —  on  obtient 
la  paix  d'une  manière  absolue. 

«  Quand  il  n'y  a  pas  detamas^^  (l'obscurité  considérée  comme 
la  qualité  propre  à  l'état  le  plus  grossier  de  la  matière),  il  n'y  a 
ni  jour  ni  nuit,  ni  être  ni  non-être,  il  n'y  a  que  Çiva  (l'être) 
absolu.  Il  est  l'impérissable,  celui  dont  il  est  question  dans  la 


1.  Sarûpdm  samânâkârâm.  Com. 

2.  Anya  dcâryopadeçaprakâçâvasâditâvidydndhakJrah.  Com. 

3.  L'âme  suprême  dans  sa  relation  avec  la  nature.  Tad  {prakrU)-adhish- 
thdtrsaccidânandarûpabrahiuanas  tadupddhivaçân  mâyitvam.  Com. 

4.  Asmât  prakrtdkshardd    brahmanah  pûrvoktam  sarvam  utpadyata  iii 
sambandhah.  Com. 

5.  L'âme  individuelle  qui  se  trouve  au  pouvoir  de  l'ignorance.  Anyah... 
avidydvaçago  bhûivâ.  Com. 

6.  La  nature.  Pûrvoktâyâh  prakrter  mdyâtvam.  Com. 

7.  Rajjvâdijadhishthdneshu  kalpitasarpâdisthânîyair  mâyikaih  svâvayavair 
adhydsadvdr â.  Com. 

8.  Se  l'étant  représenté  en  se  disant,  «Je  suis  Brahma.  »  Brahmdham 
asmîty  aparokshîkriya.  Com. 

9.  Samhârakâle  sameti  samgacchaii  layam   prdpnoli   punah  srshtikâle 
vividham  eti  âkdçâdirûpena  nândbhavati.  Com. 

10.  Gomme  plus  haut,  M.  Rôer  rend  le  mot  çiva  par  un  adjectif,  «  all- 
blessed.  » 

11.  Yadd  yasyâm  avasthnyâm  atamo  na  tamo'sti.  Com. 
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sâvitri^,  c'est  de  lui  qu'est  venue  l'antique  sagesse  (c'est-à-dire 
qui  découle  de  la  formule,  «  tu  es  cela  »-  et  qui  s'est  perpétuée 
par  une  tradition  remontant  à  Brahma)^. 

«  On  ne  saurait  le  saisir  ni  en  haut,  ni  obliquement,  ni  au 
milieu.  Il  n'y  a  rien  de  pareil  à  cet  (être)  dont  le  nom  est  grande 


gloire. 


5.  1.  Bve  akshare  brahmapare  tv  anante  vidyàvidye 
nihite  yatra  gûdhe  ksharam  tv  avidyâ  hy  amrtarn  tu  vidyâ 
vidyàvidye  îçate  yas  tic  so'  nyah. 

—  3.  Ekaikamjàlam  bahudhà  vikurvann  asmin  kshetre 
sariiharaty  esha  devah,  bhûyah  srsfitvâ  yatayas  taiheçah 
sarvàdhipatyam  kurute  mahatma. 

—  5.  Yac  ca  svahhàvam  pacati  viçvayonih  pâcyàmç  ca 
sarvân  parinâmuyed  yah  sarvam  etad  viçvam  adhitish- 
thaty  eko  gunâinç  ca  sarvân  viniyojayed  yah. 

—  l.Gxmànvayo  yah  phalakarmakartà  krtasya  tasyaiva 
sa  copabhoktà  sa  viçvarûpas  trigunas  trivartmàpra.nàdhi- 
pah  sarucarati  svakarmabhih. 

—  10.  Naiva  stri  na  pumàn  esha  na  caivàyam  napum- 
sakah,  yad  yac  chariram  àdatte  tena  tena  sa  rakshyate. 

—  12.  Sthûlâni  sûkshmàni  bahûni  caiva  rûpàni  dehî 
svagunair  vrnoti  kriyàgunair  àtmagunaiç  ca  teshâm  sam- 
yogahetur  apard  pi  drshtoh. 

«  La  science  et  l'ignorance^  sont  toutes  deux  placées  en 
Brahma  suprême^,  infini,  dans  lequel  elles  sont  cachées.  L'igno- 
rance est  périssable,  mais  la  science  est  immortelle.  Celui  qui 
régit  la  science  et  l'ignorance  est  différent  (del'uneet  de  l'autre). 

«  Ce  Dieu  développant  de  différentes  manières  chacun  des 
réseaux  (de  la  màyà)  dans  ce  champ  (le  monde  matériel),  les 
resserre  de  mème^.  Le  Seigneur  créant  de  nouveau  des  ascètes 


1.  Prière  tirée  de  l'hymne  du  iîg-Veda  3,  62,  et  dont  font  partie  les 
mots  tai  savitur  varenyam  ;  le  sens  littéral  n'en  saurait  être  rendu  sans 
reconstituer  entièrement  la  phrase  où  ils  figurent. 

2.  Prajnâ...  tathamàdhâkyajâ  huddhih.  Com. 

3.  Purdui  brahmânani  drabhya  paramparayâ  prJptd  amidisiddhj.  Com. 

4.  Dans  le  sens  vèdàntique,  c'est-à-dire  la  vraie  science,  celle  de 
Brahma,  et  l'illusion  ou  la  mâyâ. 

5.  C'pst  une  des  explications  proposées  par  le  Com.  et  la  seule  que  le 
sens  de  la  phrase  semble  admettre,  malgré  la  forme  peu  grammaticale 
du  composé. 

6.  C'est-à-dire  qu'il  absorbe  l'univers  matériel  après  l'avoir  développé, 
manifesté.  M.  Roer  traduit:  «  havingin  varions  ways  changed  everykind 
(of  existence  principles)  in  that  field  destroys  it  again,  etc.  »> 


k 
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(des  rshis.  Com.)  comme  (dans  une  création  antérieure)* 
exerce,  lui,  le  grand  àtman,  la  domination  sur  toutes  clioses. 

«  C'est  lui  qui^  matrice  de  l'univers,  produit^  la  nature  des 
choses  (comme  la  chaleur  du  feu,  etc.  Com.)^  et  qui  transforme 
ce  qui  est  susceptible  de  transformation  (ou  d'amalgame)  (les 
éléments.  Coyii.)'"',  c'est  lui  seul  qui  préside  à  cet  univers,  et  qui 
applique  (aux  choses)  leurs  qualités  (le  sait  va,  le  rajas  et  le 
tamas.  Com.y. 

«  Celui  qui  est  doué  des  (trois)  qualités  (l'âtman  individuel), 
qui  accomplit  l'œuvre  (ou  le  sacrifice)  à  cause'  du  fruit,  celui-là 
jouit  de  l'effet  (de  ses  œuvres),  il  est  omniforme,  il  est  doué  des 
trois  qualités,  il  peut  suivre  trois  directions",  il  est  le  surinten- 
dant des  prànas,  il  se  meut  (transmigre)  par  l'effet  de  ses 
œuvres. 

«  n  n'est  pas  femelle,  il  n'est  pas  mâle,  il  n'est  pas  herma- 
phrodite. Il  est  gardé  par  chacun  des  corps  auxquels  il  s'unit^. 

«  Muni  d'un  corps,  il  (l'àtman  individuel)^  couvre  de  ses  qua- 
lités les  choses  grossières  et  subtiles  et  les  (créatures)  diverses ^^. 
Par  suite  des  qualités  résultant  de  l'œuvre  et  de  celles  qui  lui 
sont  propres,  il  y  a  (pour  l'àtman  individuel)  cause  d'union  suc- 
cessive avec  d'autres  corps,  quoiqu'il  en  diffère  (quoiqu'il  soit 
immatériel*^). 

6.  1.  Svabhâvam  eke  kavayo  vadanti  kàlam  tathânye 
parimuhyamânâh^devasyaisha  mahimâ  tu  loke  yenedani 
hhrâmyate  brahmacakrayn . 

—  2.  Yenâvrtam  nityam  idam  hi  sarvayn  jnah  kâlakàro 


1.  STshtid  tathâ  yathâ  pûrvasmin  kalpe  srshtavân.  Com.  —Ma  traduction 
suppose  que  yatayah  est  pour  yatin,  comme  l'indique  le  Com. 

2.  Yac  ca  yaç  ceti  lingavyatyayah.  Com. 

3.  Pacati  nishpâdayati.  Com. 

4.  Svabhâvam  yad  agner  aiishnyavi.  Com. 

5.  Pàcyâmç  ca  pdkayogyân pvthmjâdîn.  Com. 

6.  Guxiâmç  ca  sattvarajastamorûpdn.  Com. 

7.  Selon  qu'il  observe  ou  n'observe  pas  le  devoir  ou  qu'il  obtient  la 
délivrance  au  moyen  de  la  science;  ces  directions  sont  le  devâyana,  etc. 
Trayo  deiâyanâdayo  mârgabhedd  asyeti  trivartmd  dharmâdharmajnânamâr- 
gabhedâ  asyeti.  Com. 

8.  5a  ca  vijnânâtmâ  rakshyate  samrakshyaie ;  iattaddhannân  dtmany  adhya- 
sydbhimanyate  viukto  'ham  krço'  hamaham  pumân  aham  stri  aham  iiapum- 
saka  iti.  Com. 

9.  Dehî  vijndndtmû.  Com. 

10.  Sthûlâny  açmâdini  tâni  ca  sûkshmâni  taijasadhâtuprabhrtîni  bahûni 
devâdiçarirdni.  Com. 

\[.  Tatas  tatkriydgunair  âtmagunaiç  ca  sa  dehi  aparo  pi  dehâniara- 
samyukio  bhavatily  arthah.  Com. 
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giini  sarvavid  yah,  teneçitam  karma  vivartate  haprthvyà- 
injatejo'  nilakhâni  cintyam. 

—  5.  àdih  sa  samyoganimittahetuh  'paras  trikàlàd  akàlo' 
pi  drshtah,  tam  viçrarûpara  bhavabhûtani  idyara  devam 
svaciitasthara  upàsya  pûrvara. 

—  6.  Sa  vrkshakalàkrtibhih  paro'  nyo  yasmàt  prapaîl- 
cah  parivartate  yarn  dharniàvahara  pâpanudara  hhageçam 
jnàtvàtmastharii  arartarii  viçradhâma. 

—  8.  Na  tasya  kàryarn  karanam  ca  vidyate  na  tat  sa- 
iiiaç  câbhyadJiikaç  ca  drçyate  paràsya  çaktir  vicidhaiva 
çrûyate  svàbhâvikî  jnànabalakriyâ  ca. 

—  10.  Tas  tûrnanàbha  iva  tantiibhih  pradhànajaih  sva- 
b/iàvato  deva  ekah  sram  âvrnot  sa  no  dadhàd  brahmà- 
pyayara. 

—  il.  Karmâdhyakshah  sarcabhûtàdhivâsah  sâkshî  cetâ 
keva.lo  nirgunaç  ca. 

—  12.  Eko  vaçî  nishknyânâm  bahûnâm  ekam  vijam 
bahudhà  yah  karoti. 

—  16.  Sa  ciçvakrd  viçvai'id  âtmayonih  kàlakàro  gunî 
sarvavid  yah  pradhônakshetrajnapatir  guneçah  sarnsâ- 
rarnokshasthitibandhahetuh. 

—  19.  Nishkalarii  nishk'nyarn  çântara  niravadyam  ni- 
ranjanam  arartasya  pararri  setura  dagdhendhanani  iva- 
nalani. 

«  Certains  sages  prétendent  que  la  nature  des  choses^  (est  la 
cause  première),  d'autres  disent  que  c'est  le  temps  :  ils  se  four- 
voient. C'est  par  la  grandeur  (la  puissance)  de  ce  dieu-  (Brahma) 
que  se  meut  dans  le  monde  la  roue  de  Brahma. 

^<  Celui  par  lequel  cet  univers  est  nécessairement^  enveloppé, 
celui  qui  possède  la  connaissance,  qui  est  l'auteur  du  temps,  le 
maître  des  qualités,  l'omniscient,  —  par  celui-là  est  gouvernée 
et  a  lieu  l'œuvre  qui  consiste  dans  (qui  s'exerce  au  moyen  de) 
la  terre,  l'eau,  le  feu,  l'air  et  l'éther^ 


1.  La  nature  est  la  faculté  nécessaire  (la  propriété)  de  chaque 
chose;  ainsi,  le  feu  a  pour  nature  la  chaleur.  Srabhdvo  nâma  padârthâ- 
uAm  praiiniyatd  çaktih  agner  aushuyam  iio.  Com. 

2.  L'emploi  fréquent  dans  cette  Upanisbad  des  mots  deta,  iça,  içitdj 
içvara,  rudra,  çiva,  comme  synonymes  de  Brahma  ou  de  làtman,  marque 
un  retour  à  l'idée  dun  dieu  personnel  qui  est  certainement  une  nou- 
velle preuve  du  peu  d'ancienneté  relative  de  l'ouvrage. 

3.  Aityam  niyamow.  Com. 

4.  Km'nîa...  pTthivyndibhùtapancakom  ya(  prathamâdftydye  cinlyam  ity 
tiktam.  Com. 
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«  Il  est  le  premier  (la  cause  première)*,  la  cause  de  ce  qui 
produit  l'union  de  l'àtman  individuel  avec  le  corps  (c'est-à-dire 
la  cause  de  l'ignorance)  2;  quoiqu'il  soit  supérieur  aux  trois 
(modes  du)  temps  (le  passé,  le  présent  et  l'avenir),  il  est  indé- 
pendant du  temps.  En  adorant  ce  dieu  omniforme  ^,  qui  est 
la  vraie  origine,  (ce  dieu)  louable  qui  réside  en  sa  propre  pen- 
sée, qui  est  antérieur  (à  toutes  choses),  (on  entre  en  communion 
aveclui). 

«  Il  est  supérieur  aux  formes  de  Tarbre  (de  la  transmigration)  * 
et  à  celles  du  temps;  différent  de  lui  est  le  développement  ma- 
tériel (qui)  se  meut  circulairement.  Quand  on  connaît  (ce  dieu) 
le  promoteur  du  devoir,  l'ennemi  du  mal,  le  seigneur  de  la  for- 
tune, qui  réside  en  lui-même,  qui  est  immortel  et  qui  est  le 
support  de  toutes  choses^  (on  obtient  ce  qui  est  différent  des  prin- 
cipes matériels  de  la  création .  Roer) . 

«  Il  n'a  ni  corps  ni  organes^;  il  n'a  ni  égal  ni  supérieur.  La 
révélation  nous  apprend  que  sa  puissance  {çakti)  est  suprême  et 
diverse  et  qu'il  possède  essentiellement  les  facultés  de  connais- 
sance et  de  force  ~. 

«  Que  le  dieu  unique  qui,  pareil  à  l'araignée,  s'enveloppe, 
par  sa  nature,  à  l'aide  de  plusieurs  fils^  qui  sont  produits  par  le 
pradhâna  (la  nature),  nous  procure  l'identité  avec  Brahma^ 

«...  Il  préside  à  l'œuvre,  il  réside  dans  tous  les  êtres,  il  est  le 
témoin  (c'est-à-dire  il  voit  tout)  ^'^  (l'être)  surveillantes  absolu  ^~, 
et  sans  qualité. 

«  Il  est  unique,  il  est  libre *2,  il  est  celui  qui  multiplie  la  semence 
unique  des  âmes  individuelles  ^^ 

1.  âdih  kâranam  sarvasya.  Com. 

2.  Çarîrasamyoganimittânâm  avidyânâm  hetuh.  Com. 

3.  En  se  reconnaissant  identique  à  lui.  Upâsyâyam  aham  asmiti  samâ- 
dhânam.  kviveiy  arthah.  Com. 

4.  Vrkshah  samsàravrkshah.  Com. 

5.  Viçvadhâma   viçvasyâdkârabhûtam. 

6.  Na  tasya  kâryam.  çarîram  karanam  caksimrddi  vidyate.  Com.  M.  We- 
ber  traduit  :  «  Il  n'y  a  pour  lui  ni  créé  ni  créant  ».  Ind.  Stud.,  1,  p.  437. 

7.  It  is  dépendent  upon  himseif  and  acting  according  to  his  know- 
ledge  and  power.  Rôer. 

8.  Le  nom,  la  forme  et  l'œuvre.  Nâmarûpakarmahhih.  Com. 

9.  Comp.  Mimû.  Up.  1,  1,  7. 

10.  Sarveshâm  bhûtânâm  sâkshi  sarvadrashiâ.  Com. 

11.  Ou  pure  pensée.  Rôer. 

12.  Ou  sans  attributs.  Kevalo  nirupâdhikah.  Com. 

13.  Vaçi  svataiitrah.  Com. 

14.  Par  ceux  qui  ne  sont  pas  actifs,  il  faut  entendre  les  jivas  (les  âmes 
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«  Il  est  l'agent  de  toutes  choses,  l'omniscient,  la  matrice  et  le 
moi  (de  toutes  choses)  S  —  cet  être  qui  est  Fauteur  du  temps,  le 
possesseur  des  qualités^,  l'omniscient,  le  maître  de  l'indéveloppé 
et  de  l'âtman  individueP,  le  seigneur  des  qualités,  la  cause  de 
la  transmigration,  de  la  délivrance,  de  la  permanence  (de 
l'âtman  au  sein  de  la  matière)  et  des  hens  (qui  les  enchaînent 
l'un  à  l'autre)  ^ 

«  Il  est  sans  parties,  sans  action,  apaisé,  sans  faute,  sans 
taches  ;  il  est  le  pont  suprême  qui  conduit  à  l'immortaUté  et  pareil 
au  feu  dont  l'aliment  est  consumée  » 

Comme  d'ordinaire,  la  Maitri  TJpanishad  nous  présente  sur 
l'âtman  des  vues  empruntées  aux  différentes  périodes  du  déve- 
loppement de  la  doctrine.  Toutefois  la  précision  subtile  apportée 
dans  les  détails  et  le  luxe  d'expressions  techniques  dont  la  plu- 
part sont  inconnues  aux  Upanishads  que  nous  venons  de  passer 
en  revue  indiquent,  comme  nous  l'avons  dit  ailleurs  déjà, 
que  celle-ci  doit  appartenir  à  une  époque  moins  reculée  que 
toutes  les  précédentes.  Les  passages  qui  vont  suivre  serviront  à 
montrer  ce  que  la  Maitri  Up.  contient  d'original,  sinon  dans  les 
idées  mêmes,  du  moins  dans  la  façon  dont  elles  sont  présentées. 

2.2.  Athayaeshocchrâsâvishtambhanenordhvamutk'rànto 
vyayamâno'  vyayamânas  tamah  pranudaty  esha  âtmâ  ity 
âha  hhagavmi  maitrih  ity  evam  âha  atha  y  a  esha  sampra- 
sâdo'  smâc  chavirât  samutthâya  param  jyotir  upasanipa- 
dya  svena  rupenâbhinishpadyata  ity  eshâtmeti  hovâcaitad 
amrtam  ahhayam  etad  hrahmeti. 

«  Ce  (principe)  qui,  sans  mettre  obstacle  à  la  respiration^, 
s'élève  (durant  le  sommeil)  soumis  en  apparence  à  des  impres- 
sions (à  des  modifications),  (quoique)  impassible  (en  réahté)"  et 


individuelles);  car  les  actes  ne  sont  pas  dans  l'âtman,  mais  dans  le  corps 
et  les  sens.  Nishkhyànâm  jîvânâm  sarvâ  hi  kriyd  nàtniani  sainavetâh  kim 
tu  deJiendriyeshu.  Corn. 

1.  âtmâ  câsau  yoniç  cety  âtmayonis  sarvasyâimâ  sarvasya  ca  yonih.  Com. 

2.  G'est-à-dire  sans  défauts.  Gunî  apahaiapâpmâdimân. 

3.  Pradhâiiam  avyaktam  kshetrajno  vijnânâtmà.  Gom. 

4.  Ou,  peut-être,  la  cause  de  la  délivrance  du  cercle  de  la  transmigra- 
tion et  des  liens  qui  y  retiennent  (l'âme  individuelle). 

5.  C'est-à-dire  pur  (Weber). 

6.  Prâuasyâvishiambhendnirodhena.  Gom. 

7.  G'ost  en  tant  qu'âme  individuelle  que  l'âtman  paraît  impression- 
nable; en  réalité,  il  ne  l'est  pas.  Vyayamâno  vividham  ayamdno  ndnâ- 
vdsandvdsitdntahkaranavikdrdn  atiuàhavams  tattaddtmaviprasvta  ity  ava- 
hhdsamdno'  pi  paraindrthato'  vy ayamdno  niçcala  eva  san.  Gom. 
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qui  dissipe  le  tamas,  —  c'est  l'âtman.  »  —  Telles  sont  les 
paroles  du  vénérable  Maitri.  On  a  dit  aussi*  :  «  Ce  (principe) 
qui,  dans  un  état  de  calme  parfait  (dans  le  profond  sommeil) 
s'élevant  au-dessus  de  ce  corps,  obtient  la  lumière  suprême  et  se 
manifeste  sous  la  forme  qui  lui  est  propre,  c'est  l'âtman  » ,  dit- 
il  (Prajâpati)  ;  «  c'est  Brahma,  l'être  immortel  et  sans  crainte.  » 

2.  4.  Yo  ha  khalu  vàvoparisthah  çrûyate  guneshv  ivor- 
dhvaretasah  sa  va  esha  çuddhah  pûtah  çûnyah  çânto' 
prâno  nirâtmânanto'  kshayah  sthirah  çàçvato'  jah  svatan- 
traJi  sve  mahimni  tishthaty  anenedam  çariram  cetanavat 
pratishthâpitam  pracodayitâ  vaisho  py  asyeti. 

—  5.  Sa  va  esha  sukshmd  grâhyo'  drçyah  puriisha- 
sam^no'  buddhipûrvam  ihaivâvartate  7nçeneti,  atha  yo  ha 
khalu  vâvaitasya  so'  mço'  yam  yaç  cetàmàtrah  pratipu- 
rushah  kshetrajnah  sainkalpâdhyavasâyàbhimânalingah 
prajâpatir  viçvâkhyaç  cetanenedam  çariram  cetanavat 
pratishthâpitam  pracodayitâ  vaisho'  py  asyeti. 

«  Celui  que  la  révélation  désigne  comme  élevé  au-dessus  de 
toutes  choses  ^  pareil  à  des  ascètes  (indifférents)  au  milieu  des 
objets  des  sens^,  —  celui-là  est  l'être  pur,  sans  tache,  imma- 
tériel ^  apaisé,  sans  prâna,  sans  âtman  (sans  manas.  Coyn.) 
infini,  impérissable,  stable,  éternel,  sans  commencement,  doué  de 
liberté  ;  il  réside  dans  sa  propre  grandeur.  C'est  par  lui  que  ce 
corps  est  constitué  intelligent  ;  c'est  lui  qui  en  est  l'agent. 

<^  Cet  être  subtil,  imperceptible,  invisible,  appelé  purusha, 
réside  partiellement  dans  ce  corps  sans  avoir  de  buddhi^  Cette 
partie  de  l'âtman  est  (l'être)  qui  est  tout  intelligence,  \e  pratipu- 
rusha  (celui  qui  se  réfléchit  dans  l'organe  interne.  Com.y  l'être 
conscient  incorporé^  qui  consiste  en  5a^H^a7^a^,  adhyavasâya^ 

1.  Comp.  Chând.  Up.,  8,  8,  d'où  ce  passage  est  tiré. 

2.  Sans  contact  réel  avec  les  choses  matérielles.  Uparishtiia  eva  prapar)- 
cdntardnugamyamdno'  pi  na  iasmin  sthiiah  kim  tv  asamgatayd  prapancdtîte 
svasvarûpe  sthita  eva  san  svacaitanydbhdsena  prapancam  avabhâsayams 
taira  sthita  iva  bhavati  na  vastutas  tatrâsti.  Com. 

3.  Guneshu  vishayeshu. 

4.  Çûnyo  nishprapancah.  Com. 

5.  Pratipurushah  ...  antahkaranâdau  pratiphalitah.  Com, 

6.  Kshetrajnah  kshetram  çariram  tad  aham  asinîti  jdndtîti  kshetrajTïoh. 

7.  M.  Gowel.  Le  traducteur  anglais  de  cette  Upanishad  remarque 
qu'un  Ms.  donne  buddhipûrvam.  En  adoptant  cette  leçon,  il  faudrait  dire 
a  sous  la  forme  de  la  buddhi.  » 

8.  Le  samkalpa  est  l'idée  de  la  nature  des  choses.  Vishayasvarû- 
pamâtrakalpanam  saxnkalpah.  Com. 

9.  Faculté  qui  consiste  à  se  déterminer  en  tel  ou  tel   sens.  Adhyava- 
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et  abhimâna^,  c'est  Prajâpati,  celui  qui  s'appelle  l'univers. 
Par  cet  être,  qui  est  l'intelligence,  ce  corps  est  constitué  intel- 
ligent; c'est  lui  qui  en  est  l'agent.  » 

2.1.  Sa  va  esha  âtmehoçanti  kavayah  sitâsitaih  karma- 
phalair  anabhibhûta  ivaprati  çarîreshu  caraty  avyaktatvât 
saukshmyâd  adrçyatvâd  agrâhyatvân  nirmamatvâc  câna- 
vastho'  sati  kartâkartawâvasthah  sa  va  esho  çuddhah  sthiro 
'calaç  càlepyo'  vyagro  nihsprhah  prekshakavad  avasthitah 
svasthaç  ca  rtahhug  gunamayena  patenâtmânam  antar- 
dhâyâvasthitâ  iti. 

«  Il  est  l'âtman  que  les  sages  désirent.  Il  passe  de  corps  en  corps 
sans  être  soumis  en  quelque  sorte  aux  fruits  purs  ou  impurs  de 
l'œuvre,  parce  qu'il  est  indéveloppé  (c'est-à-dire  immatériel) 
subtil,  invisible,  insaisissable,  dépourvu  de  toute  idée  de  person- 
nalité, mobile  et  agissant  dans  le  non-être,  (bien  qu'en  réalité) 
sans  actes ^  et  sans  mouvements.  Il  est  pur,  stable,  immobile, 
sans  souillure,  sans  désirs  ni  passion,  dans  la  situation  d'un 
spectateur,  résidant  en  lui-même  et,  s'étant  enveloppé  dans  le 
réseau  des  qualités,  il  goûte  le  vrai.  » 

3.  3.  Yah  kartâ  so'  yam  vai  bhûtâtmâ  karanaih  kârayi- 
tântahpurushah. . . 

«  Celui  qui  agit  est  le  bhûtâtman^ ,  le  purusha  interne 
qui  dirige  l'action  par  le  moyen  des  organes.  » 

4.  5.  Uttaram  praç7ia77i  anubrûhîti  agnir  vâyur  âdityah 
kâlo  yah  prâno'  nna^n  brahmâ  rudro  vishnur  ityeke'  nyam 
abhidhyâyanty  eke'  nyam  çreyah  katamo  yah  so'  smâkam 
brûhiti  tàn  hovâceti. 

—  6.  Brahmaïio  vâvaitâ  agryâs  tanavah  parasyâm^rta- 
syâçarirasya  tasyaiva  loke  pratimodatîhayoyasyânushakta 
ity  evam  hy  âha  brahma  khalv  idam  vâvâ  sarvam  y  a  vâsya 
agryâs  tanavas  tan  abhidhyàyed  arcayen  nihnuyâc  câtas 
iâbhih  sahaivopary  uparilokeshu  caraty  atha  krtsnakshaya 
ekatvam  eti  purushasya . 

âyasî  tatra  niçcayarûpâ  vrttih.  Gom. 

1.  L'abhimâna  est  l'attribution  qu'on  se  fait  à  soi-même  du  caractère 
de  maître,  de  possesseur,  comme  quand  on  dit  «  moi,  cela  est  â  moi  », 
qXq,.  Abhimâno'  ham  mamedam  iti  svasvdmibhdvollekliah.  Gom. 

2.  Vastuto'  karialva.  Gom. 

3.  M.  Cowel  traduit  par  l'âme  élémentaire,  c'est-à-dire  formée  des 
éléments.  D'après  le  Gom.,  c'est  i'âtman-intelligence  dont  la  présence  met 
les  organes  en  jeu.  Kim  yah.  kartâsmin  çarîre  so'yam.  vai  bhûtdtmâ  vasiu 
karanaih  samnidhisattâmâtrena  svapreritaih  karanaih  kdrayitâ  so'  ntah 
purusliaç  cidntmeli. 
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«  Réponds  encore  à  une  question.  Agni,  Vâyu,  Aditya,  le 
Temps,  le  Pràna,  la  Nourriture,  Brahma  (masculin),  Rudra, 
yishnu(sont  des  dieux)  sur  l'un  desquels  ceux-ci  méditent,  tandis 
que  ceux-là  méditent  sur  un  autre.  Dis-nous  quel  est  celui  d'entre 
eux  que  nous  devons  préférer.  Il  leur  dit  : 

«  (Ces  dieux)  sont  les  principaux  ^  corps  de  Brahma, 
suprême,  immortel,  sans  corps.  Chacun  en  ce  monde  se  porte 
joyeusement  vers  celui  auquel  il  s'attache,  »  dit-il.  «  Brahma 
est  cet  univers.  Quant  à  ces  dieux,  qui  sont  ses  principaux 
corps,  il  faut  les  méditer,  les  honorer  et  rejeter  (l'idée  de  leur 
individualité.  Com.y.  Avec  eux,  on  s'élève  de  plus  en  plus  sur 
l'échelle  des  mondes  ;  puis,  au  moment  de  la  dissolution  de  l'uni- 
vers, on  obtient  l'union  avec  le  purusha.  » 

5.  1.  Tvam  brahma  tvam  ca  vai  vishnus  tvam  rudras 
tvam  prajâpatih,  tvara  agnir  varuno  vâyus  hmm  indras 
tvam  niçâkarah  tvam  annas  tvam  yamas  tvam  prthivî 
tvam  viçvam  tvam  athâcyuiah,  svârthe  svâbhâvike'  rtheca 
bahudhâ  samsthitis  tvayi  viçveçvay^a  namas  tubhyam  vi- 
çvâtmâ  viçvakaj'^makrt ,  viçvabhug  viçvam  ciyus  tvam  viç- 
vakrîdâratiprabhuh  namah  çântâtmane  tubhyain  na^no 
guhyatamâya  ca  acintyâyâprameyâya  anâdinidhanâya  ca. 

—  2.  Atha  yo  ha  khalu  vâvâsya  tàmaso'  mço'  sau  sa 
brahm^acàrino  yo'  yam  rudrd'  tha  yo  ha  khalu  vâvâsya  râ- 
jaso'  mço'  sau  sa  brahmacârino  yo'  yam  brahnâtha  yo 
ha  khalu  vâvâsya  sâttviko'  mço  sau  sa  brahmacârino 
yo'  yam  vishnuh  sa  va  esha  ekas  tridhâ  bhûto'  shtadliai- 
kâdaçadhâ  dvâdaçadhâparimitadhâ  vodbhîda  udbhû- 
tatvâd  bhûtam  bhûteshu  carati  pravishtah  sa  bhûtânâm 
adhipatir  babhûva  ity  âsa  âtmântarvahiç  cântarvahiç  ca. 

«  Tu  es  Brahma,  tu  es  Yishnu,  tu  es  Rudra,  tu  es  Prajâpati, 
tu  es  Agni,  Varuna,  Yâyu,  tu  es  Indra,  tu  es  la  lune,  tu  es  la 
nourriture ,  tu  es  Yama,  tu  es  Prthivî,  tu  es  l'univers,  tu  es 
l'inébranlable.  C'est  en  toi  que  résident  avec  diversité  les 
bien  communs  et  les  biens^  particuliers  (des  créatures).  Hommage 
à  toi,  seigneur  de  l'univers,  âme  de  toutes  choses,  agent 
de  toutes  les  œuvres  ;  tu  jouis  de  toutes  choses,  tu  es  la  vie 

1.  Agryâh  çreshthâh.  Com. 

2.  Nihnuyâc  ca  tat  tad  updsya  devatâtmdbhimdnenndhyâtmapariccheddbhi- 
mânam  svâbhâvikam  devatdyd  âtmabhâvdpddânena  hitvd  prthagagnyadide- 
vatâlvam  ca  nihnuyât  parifyajet.  Com. 

3.  Svdrthah  purushdrthah  dharmddicatushiayarûpah.  svâbhâvikah  prdkr- 
tikah  svasvaprakvtyanusâry  arthah.  Com. 
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universelle,  le  maître  de  tout  plaisir  et  de  toute  joie.  Hommage  à 
toi,  dont  l'âtman  est  apaisé  ;  hommage  à  toi  qui  es  très-caclié, 
qui  es  incompréhensible ,  qui  ne  peux  être  démontré,  qui  es  sans 
commencement  et  sans  fin  ^  ! 

«  La  partie  de  tamas  qui  se  trouve  en  lui,  ô  brahmacârins, 
est  Rudra  ;  la  partie  de  rajas  qui  se  trouve  en  lui,  ô  hrahma- 
cârins,  est  Brahma  (masculin)  ;  la  partie  de  sattva  qui  se  trouve 
en  lui,  ô  hrahmacârins^  est  Vishnu.  Il  est  un  en  devenant 
triple,  octuple,  undécuple,  duodécuple,  multiplié  à  l'infini.  Il  est 
manifesté  et  par  suite  de  la  faculté  qu'il  a  de  se  manifester,  il  est 
l'être^.  Il  circule  dans  les  êtres  qu'il  joénètre.  Il  est  le  maître 
suprême  des  êtres.  Il  est  ainsi  l'âtman  qui  est  au  dedans  et  au 
dehors  (des  êtres) .  » 

6.  3.  Dve  va  va  hrahmano  rûpe  mûrtani  câmurtam  câtha 
yan  mûrtam  tad  asatyam  yad  amûrtam  tat  satyam  tad 
brahma  tad  jyotir  yaj  jyotih  sa  âdityah  sa  va  esha  om  ity 
etad  àtmabliavat  sa  tredhàtmanam  vyakuruta  ora  iti  tisro 
tnâtrâ  etâhhihsarvam  idam  otam  protam  caivâsmîty  evam 
hy  âhaitad  va  âditya  07n  ity  evam  dhyàyata  âtmânam 
yunjiteti. 

«  Il  3'  a  deux  formes  de  Brahma,  l'une  matérielle,  l'autre  im- 
matérielle. Ce  qui  est  matériel  est  le  non-être,  ce  qui  est  imma- 
tériel est  l'être 3,  c'est  Brahma,  c'est  la  lumière.  La  lumière  est 
le  soleil  ;  celui-ci  est  om.  Om  était  l'âtman  ;  il  se  divisa  en  trois 
parties  (a-j-u-j-m).  Om  comprend  trois  mesures;  sur  elles  l'uni- 
vers est  tissu  et  tramé  et  je  suis  cela.  Ainsi  parla-t-il  (le  soleil). 
Réfléchissez  à  cela,  appliquez-vous  à  savoir  que  le  soleil  est 
om.  » 

6.  5.  Athânyatrâpy  uktam  svanavaty  eshâsya  tanûr  yâ 
om  iti  stripumna2oumsaketi  lingavaty  eshàthàgnir  vâyur 
âditya  iti  bhâsvaty  eshàtha  brahma  rudro  vishnur  ity  adhi- 
pativaty  eshàtha  gàrhapatyo  dakshinàgnir  âhavaniya  iti 
miikhavaty  eshàtha  rg  yajith  schneti  rijnànavaty  esM  bhûr 
bhiivah  svar  iti  lokavaty  esludha  bhûtam  bhavyam  bhaci- 
shyad  iti  kâlavaty  eshàtha  pr  âne'  gnih  sûrya  itipratàpavaty 
eshâthànnam  àpaç  candramâ   ity  âpyàyanavaty  eshàtha 

1.  Anâdinidhanâya  nityasadrùpâyeiy  arthah.  Com. 

2.  Cdbhûtatvdd  eva  bhûiam  bhùtasamjna  âtmd  bhavatîty  arthah.  Com. 

3.  Comp.  Brh.  âr.  Ip.  2.  3,  l.  Il  est  à  remarquer  que,  dans  cette  Upani- 
shad,  c'est  la  forme  matérielle  de  Brahma  qui  est  dite  réelle  {satya),  tan- 
dis qu'ici  nous  avons  l'assertion  contraire  fondée,  d'après  le  Com.,  sur 
un  passage  de  la  Chaud.  L'p. 
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hiiddhir  mano'  hamkâra  iti  cetànavaty  eshàtha  prâno  pano 
vyâna  iti  prânavaty  eshety  ata  om  ity  uktenaitâh  prastutâ 
arcitâ  arpitâ  hhavantîty  evam  hy  âhaitad  vai  satyakâma 
param  câparam  ca  hrahma  yad  om  ity  etad  aksharani  iti. 

«  Il  est  dit  aussi  ailleurs  :  <^  La  forme  sonore  (de  Fâtman 
identifié  au  prâna  et  au  soleil)  est  om  ;  sa  forme  sexuelle  (ou 
marquant  le  genre)  est  le  féminin,  le  masculin  et  le  neutre;  sa 
forme  lumineuse  est  Agni  (le  feu),  Vâyu  (l'air)  et  Aditya  (le 
soleilj  ;  sa  forme  dominatrice  est  Bralima,  Rudra  et  Vishnu  ;  sa 
forme  munie  de  bouche  est  le  feu  gârhapatya,  le  feu  du  sud 
et  le  feu  âhavanîja;  sa  forme  douée  de  science  est  le  r^,  le 
Yajur  et  le  Sâma  Veda  ;  sa  forme  douée  de  monde  est  bhûr, 
hhuvas  et  svar;  sa  forme  douée  de  temps  est  le  passé,  le  présent 
et  Tavenir;  sa  forme  douée  de  chaleur  est  le  prâna,  Agni  et 
Sûrya  (le  soleil)  ;  sa  forme  douée  de  croissance  est  la  nourriture, 
les  eaux  et  la  lune;  sa  forme  douée  d'intelligence  est  la  buddhi, 
le  manas  et  le  sentiment  du  moi  ;  sa  forme  douée  de  souffle  est  le 
pràna,  l'apâna  et  le  yyâna.  En  prononçant  la  syllabe  om  ces 
formes  sont  louées,  honorées  et  attribuées  (à  leur  objet).  «  Il  est 
dit^  :  «  0  Satyakâma,  la  syllabe  (ou  l'impérissable)  om  est 
Brahma  suprême  et  inférieur.  » 

—  6.  7.  Khalv  àtmano  tmâ  netâmrtâkhyaç  cetâ  mantâ 
gantotsrashtânandayità  kartâvaktâ  rasayitâ  ghï^âtâ  drash- 
ta  çrotâ  sprçati  ca  vibhur  vigrahe  saninivishta  ity  evam 
hy  aha  atha  yatra  dvaitîbhûtam  vijnânam  tatra  hi  çrnoti 
paçyatijighrati  rasayati  caiva  sparçayati  sarvam  ât7nâ  jâ- 
nîteti  yatràdvaitibhûtam  vijnânam  kâryakây^anakarmanir- 
muktam  nirvacanam  anaupamyam  nirupâhhyam  kim  tad 
avâcyam. 

«  L'âtman  del'âtman^  l'agent  (du  corps)  qui  a  nom  l'immortel 
est  celui  qui  pense,  celui  qui  préside  aux  fonctions  du  manas, 
celui  qui  marche,  celui  qui  émet  (les  excréments),  celui  qui  goûte 
la  volupté,  celui  qui  accomplit  l'œuvre,  celui  qui  parle,  celui  qui 
savoure,  celui  qui  sent  par  l'odorat,  celui  qui  voit,  celui  qui 
entend,  celui  qui  touche  ;  ayant  élu  résidence  dans  le  corps  il 
pénètre  (il  est  la  substance  des  choses,  par  opposition  aux  qua- 
lités)^. »  —  Ainsi  s'exprime  (la  çruti).  —  Là,  où  il  3^  a  duahté 
pour  l'intelligence,  elle  entend,  elle  voit,  elle  sent  par  l'odorat, 

1.  Praçna  Up.  5.  2. 

2.  L'ensemble  des  effets  et  des  causes,  âtmanah  kâryakâranasamghâtasya. 
Gom. 

3.  Vibhur  vyâpakah.  Gom. 
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elle  savoure  et  elle  touche,  car  l'âtman  connaît  tout.  Là,  où  il 
n'y  a  pas  dualité  pour  l'intelligence,  il  n'y  a  pour  elle  ni  effets, 
ni  cause,  ni  œuvre  ;  elle  n'a  ni  désignation,  ni  ressemblance,  ni 
épithète.  Qu'est-ce  donc?  On  ne  saurait  le  dire^.  » 

6.  11.  Param  va  etad  âtmano  rûpara  y  ad  annam  anna- 
mayo  hy  ayam  prând  tha  na  yady  açnâty  amant âçrotâ- 
sprashtâdrashtâvaktâghrâtârasayitâ  bhavati  prânâmç 
cotsrjatîty  evani  hy  âhâtha  yadi  khalv  açnâti  prànasam- 
rddho  bhûti'à  mantà  bhavati  çrotâ  bhavati  sprashtà  bhavati 
vaktâ  bhavati  rasayità  bhavati  ghrâtâ  bhavati  drashtà 
bhavatîty  evam  hy  âha  annâd  vai  prajàh  prajâyante 
yâh  kâç  cit  prthivîçmtàh  ato'nnenaiva  jîvanty  athaitad 
api  yanty  antatah . 

«  La  nourriture  est  la  forme  suprême  de  l'âtman  ;  car  ce  prâna 
est  formé  de  nourriture.  Si  l'on  ne  mange  pas,  on  ne  pense  pas, 
on  n'entend  pas,  on  ne  sent  pas  par  le  toucher,  on  ne  voit  pas,  on 
ne  parle  pas,  on  ne  sent  pas  par  l'odorat,  on  ne  savoure  pas  et  on 
laisse  exhaler  les  prânas.  »  Ainsi  s'exprime  (laçruti)'^.  «  Mais  si 
l'on  mange,  étant  fortifié  par  le  prâna,  on  pense,  on  entend,  on 
sent  par  le  toucher,  on  parle,  on  savoure,  on  sent  par  l'odorat,  on 
voit.  »  Ainsi  s'exprime  (la  çruti)^.  C'est  de  la  nourriture  que 
naissent  toutes  les  créatures  qui  existent  sur  terre  ;  c'est  de  la 
nourriture  seule  qu'elles  vivent  ;  c'est  en  elle  qu'elles  retournent 
finalement.  » 

Le  passage  suivant  est  important  en  ce  qu'il  nous  montre  par 
quelle  suite  d'idées  on  a  pu  identifier  le  temps  aux  modes  de 
Brahma  et  par  conséquent  à  Brahma  lui-même. 

6.  14.  A7i7iam  va  asya  sarvasya  yonih  kâlaç  cânnasya 
sûryo  yonih  kâlasya  tasyaitad  rûpa7n  yan  nimeshâdi. 

«  La  nourriture  est  la  matrice  de  l'univers;  le  temps  est  la 
matrice  de  la  nourriture  ;  le  soleil  est  la  matrice  du  temps,  qui 
consiste  en  secondes,  etc.  » 

6.  15.  —  Bve  vâva  brahmano  rûpe  kâlaç  câkâlaç  câtha 
yahpràg  âdityât  so'kâlo'kalo'tha  ya  àdityâd  yah  sa  kâlah 
sakalah  sakalasya'câ  etad  rûpam  yat  samvatsarah  samvat- 
sarât  khalv  everaâh  prajàh  prajâyante  samvatsareneha 
vaijâtâ  vivardhante  samvatsare  praty  astam  yanti  tasmât 
sanivatsaro  vai  prajâpatih  kâlotunam  brahmanîdam  âtmâ. 


1.  Comp.  Brh.  âr.  Up.  2.4,  IM4  et  4.i  1-2. 

2.  Chdnd.  Up.  VII,  9,  1 . 

3.  Taitt.  Up.  II,  2. 
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«  Il  y  a  deux  formes  de  Brahma,  le  temps  et  le  non-temps.  Ce 
qui  est  antérieur  au  soleil  et  sans  parties  est  le  non-temps.  Ce 
qui  est  postérieur  au  soleil  et  qui  a  des  parties  est  le  temps.  La 
forme  de  (ce  temps)  qui  a  des  parties  est  l'année.  C'est  de  l'année 
que  naissent  les  créatures,  c'est  par  Tannée  qu'elles  croissent 
après  qu'elles  sont  nées,  c'est  dans  l'année  qu'elles  prennent  fin. 
L'année  est  donc  Prajàpati^  le  temps,  la  nourriture,  le  nid  de 
Brahma,  l'âtman.  » 

6.  17.  Brahma  ha  va  idam  agra  asid  eko'  nantah prâg 
ananto  dakshinato'nantah  pratîcy  ananta  udicy  ananta 
ûrdhvam  câvâh  ca  sarvato'nanto  nahy  asyaprâcyâdidiçah 
kalpante'tha  tiryagvâvah  cordhvam  vànûkya  esha  para- 
mâtmâpariniito'  j  o'  tarkyo'  cintya  esha  âkàçâtmawaisha 
krtsnakshaya  eko  jâgartîty  etasmàd  âkâçâd  esha  khalv 
idam  cetcimâtram  hodhayaty  anenaiva  cedam  dhyâyate 
'smimçca  praiy  astain  yâty  asyaitad  hhâsvaram  rûpamyad 
amushminn  âditye  tapaty  agnau  câdhûmake  yaj  jyotiç 
citrataram  udarasthothavà  yahpacaty  annam  ity  evam  hy 
âha  yaç  caisho' gnau  yaç  câyam  hrdaye  yaç  casa  âditye  sa 
esha  eka  ity  ekasya  haikatvam  eti  y  a  evam  vedâ. 

«  Au  commencement  cet  univers  était  Brahma.  Il  était  seul, 
infini;  infini  à  Test,  infini  au  sud,  infini  à  Touest,  infini  au  nord, 
infini  au  zénith,  infini  au  nadir,  infini  de  toutes  parts.  Car  les 
points  cardinaux  tels  que  l'est,  etc.,  n'existent  pas  pour  lui,  non 
plus  que  le  hiais,  le  dessus,  le  dessous.  Cet  âtman  suprême  ne 
peut  être  saisi  ni  mesuré,  il  n'a  point  eu  de  commencement,  il  ne 
tombe  ni  sous  la  discussion,  ni  sous  la  pensée;  il  a  la  nature  de 
1  ether.  Lui  seul  reste  éveillé  dans  la  destruction  de  l'univers. 
C'est  en  commençant  par  l'éther  qu'il  éveille^  cet  univers  percep- 
tible ^  C'est  par  lui  que  cet  univers  est  médité^  ;  c'est  en  lui  qu'il 
revient  se  dissoudre.  C'est  sa  forme  brillante  qui  produit  la  cha- 
leur du  soleil,  l'éclat  resplendissant  du  feu  sans  fumée  et  qui  sié- 


1.  Nous  avons  ici  une  expUcation  de  l'identification  si  fréquente  dans 
les  Brâhma?ias  de  l'année  et  de  Prajàpati.  Celui-ci  et  celle-là  donnent 
naissance  aux  créatures. 

2.  Ou  pénètre,  àkdçâdisarvam  jagad  esha  khahi  paramâtmâ  bodhayafi 
bodhavydptam  karoti  pâlayatîiy  arthah.  Com. 

3.  Jagac  cetdmdtram  cetf/amâtram  iti  ydvatcaitanyâbhasavyâpiatvenopala- 
bhyamdnatvâc  cetyam  api  cetâmâtram  ncyaie.  Com. 

4.  C'est-à-dire  produit  par  la  méditation.  Kim  ca  naiva paramdtmanedam 
dhyâyate  dhydnamâti'enotpadyate so'  kdmayata  bahu  sydm  prajâyeya  iti  idam 
sai'vam  srjata  iti  ca  çniteh.  Com. 
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géant  dans  les  intestins  fait  cuire  (digérer)  la  nourriture.  Ainsi 
s'exprime  (la  çruti).  C'est  un  même  être  qui  est  dans  le  feu,  dans 
le  cœur  et  dans  le  soleil.  Celui  qui  possède  cette  connaissance 
obtient  l'union  avec  celui  qui  est  un.  » 

Les  passages  suivants  sont  intéressants  aussi  parce  qu'ils 
jettent  quelque  lumière  sur  la  question  fort  obscure  de  la  valeur 
qu'attribuaient  les  Upanishads  à  la  syllabe  ora  et  de  ses  rapports 
avec  ridée  de  Brahma. 

6.  22. —  Dve  vâva  brahmani  abhidhyeyeçabdaç  câçabdaç 
càtha  çabdenaivâçahdam  âvishkriyate'tha  totra  om  iti 
çdbdd nenord  vam  utky^ânto* çabde  nidhanametyatha  haishà 
gatir  etad  amrtam  état  sâyujyatvam  nirvrtatvam. 

«  Il  y  a  deux  Brahmas  sur  lesquels  il  faut  méditer,  le  son  et  le 
non-son.  C'est  par  le  son  que  ce  qui  est  sans  son  est  manifesté. 
De  ces  deux  Brahmas  la  syllabe  077i  est  (celui  qui  est)  le  son.  C'est 
par  elle  qu'on  s'élève  au-delà  (du  monde  matériel)  et  qu'on  vient 
reposer  dans  le  non-son.  C'est  l'issue,  c'est  l'immortalité,  c'est  la 
communion  (avec  Brahma),  c'est  la  béatitude^.» 

6.  23.  Yah  çabdas  tad  om  ity  etad  ahsharam  y  ad  asyô- 
gram  tac  chântam  açabdam  abhayam  açokam  ânandam 
t.'ptam  sthiram  acalam  amrtam  acyutam  dhruvam  vishnu- 
samjnitam. 

«  La  syllabe  {ou  l'impérissable)  om  est  le  son;  ce  qui  en  est 
l'extrémité'  est  calme,  silencieux,  sans  crainte,  sans  chagrin, 
heureux,  joyeux,  ferme,  immobile,  immortel,  impérissable, 
absolu,  son  nom  est  Yishnu.  » 

6.  27.  Brahmano  vâvaitat  tejaJi  xjaiasyamrtasyàçarira- 
sya  yac  charîrasyaushnyam. 

«  La  chaleur  du  corps  est  l'éclat  de  Brahma  suprême,  im- 
mortel, sans  corps.  » 

6.  3[.  Katama  àtnieti,  yo  yam  çuddhah putah  çûnyah 
çàntàdilakshanoktah  svakair  lingair  upagrhyah  tasya  tal 
lingani  alihgasya. 

«  Lequel  est  l'àtman?  C'est  celui  dont  le  caractère  est  d'être 
clair,  pur,  immatériel  et  apaisé.  Il  doit  être  perçu  par  les  propres 
signes  (qui  le  distinguent)  ^  Tel  est  le  signe  de  l'être  qui  n'a  pas 
de  signes.  » 

1.  NirvTiatvam  paramdnandâvirbhâvàh. 

2.  Agram.  nâddvasânasthânam.  Com, 

3.  Svakair  asàdhâranair  lingaih  svarûpasadbhâvasâdhakair  upagrhyah 
dehâdiprânânieshu  saTughatrUmakeshu  upa  sam'tpe  fafsamnihitnrûpatayâ 
grahija  ily  arlhah.  Com. 
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6.  Sd.  —  Dve  vàva  khalv  ete  brahmajyotisho  rûpake  çàn- 
tani  ekam  samrddham  caikmn  atha  yac  chântam  tasyâ- 
dhàram  kham  atha  yat  samrddham  idam  tasyânnam. 

«  Il  y  a  ces  deux  manifestations  de  la  lumière  de  Brahma,  — 
l'une  apaisée  (en  repos),  l'autre  développée  (ou  croissante). 
Celle  qui  est  en  repos  a  l'éther  pour  substance;  celle  qui  est 
développée  a  la  nourriture  pour  substance.  » 

7.  7.  Esha  hi  khalv  àtmântarhrdaye  niyân  iddho'  gnir 
i'ca  viçvarûpo'  syaivânnam  idam  sarvam  asminn  otâ  imâh 
prajâ  esha  âtmâpahatapàpmâ  vijaro  vimr^tyur  viçoko  vici- 
kitso'^  vipâçah  satyasamkalpah  satyakâma  esha  parame- 
çvara  esha  bhûtâdhipatir  esha  hhûtapâla  esha  setur  vidha- 
rana  esha  hi  khalv  ô.tmeçanah  çamhhwr  bhavo  rudrah  pra- 
jâpatir  viçvasrk  hiranyagarhhah  satyam  prâno  hamsah 
çâstâcyitto  vishnur  nârâyano  yaç  caisho'  gnau  yaç  câyam 
hrdaye  yaç  casa  àditye  sa  esha  ekas  tasmai  te  viçvarûpâya 
satye  nabhasihitâya  namah. 

«  L'àtman  qui  est  dans  le  cœur  est  très-subtil,  enflammé 
comme  le  feu,  doué  de  toutes  les  formes;  toute  cette  nourriture 
est  à  lui;  en  lui  sont  tissues  ces  créatures.  Il  est  l'àtman  dont  les 
fautes  sont  détruites;  il  n'est  sujet  ni  à  la  vieillesse,  ni  à  la  mort, 
ni  au  chagrin;  incapable  de  subir  la  faim,  il  est  sans  chaînes,  il  a 
le  ^Tai  pour  vouloir  et  pour  désir  ;  il  est  le  seigneur  suprême,  il 
est  le  maître  des  êtres,  il  est  le  protecteur  des  êtres,  n  est  la  digue 
qui  maintient  (les  limites  du  monde)  "^  Cet  àtman  qui  est  le 
seigneur  est  Çambhu,  Bhava^  Rudra,  Prajàpati,  le  créateur  de 
toutes  choses,  Hiranyagarbha,  Satya,  Prâna,  Hamsa,  le  maître, 
l'impérissable,  Vishnu,  Nârâyana.  Il  est  l'être  unique  qui  réside 
à  la  fois  dans  le  feu,  dans  le  cœur  et  dans  le  soleil.  Hommage  à 
lui,  l'être  omnilbrme  qui  a  pour  demeure  l'éther,  qui  est  le 
réel.  » 


1.  Il  faut  probablement  lire  vijighatso  comme  Chdnd.  Up.  8.  7.  1,  d'où  ce 
passage  est  tiré. 

2.  Seiur  jaganmaryâdottambhako  yato  vidharano  vidhârako  varnâçrama- 
didharmândm  taddhatûndm  ca  iti  ceshah.  Com. 


Imprimerie  Gouverneur,  G.  Daupeley  à  Nogent-lo-Rotrou. 


Sur  l'avis  de  M.  Bergaigne^  répétiteur  de  langue  sanscrite,  et 
de  MM.  Michel  Bréal  et  Hauvette-Besnault ,  commissaires  respon- 
sables, le  présent  mémoire  a  valu  à  M.  Paul  Regnaud  le  titre 
di' Élève  diplômé  de  la  Section  d' Histoire  et  de  Philologie  de  V École 
pratique  des  Hautes  Études. 

Paris,  le  ^5  octobre  <876. 

Le  directeur  de  la  conférence  de  grammaire  comparée, 
Signé  :  M.  Bréal. 

Les  commissaires  responsables, 
Signé  :  M.  Bréal  et  Hauvette-Besnault. 

Le  président  de  la  section, 
Signé  :  L.  Renier. 
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